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ACTUALIDAD 


TRENTO Y ESPAÑA 


RA el 10 de diciembre de 1520. 

A la sombra de una cruz gran- 

de, entre mofas, silbidos y bur- 

las de una chusma fanática, y con el aparato patibulario de un auto 

de fe, daba fuego Lutero, sobre la muralla de Wittemberg, a la 

bula de su excomuntón, al Derecho canónico y a todos los libros 

de Teología escolástica, casuística o mástica que encontrara a su al- 
cance. 

Con esta hoguera simbólica se alumbró la falsa Reforma. A la 
claridad chillona y oscilante de sus resplandores nació el Protes- 
tantismo en sus diferentes mamfestaciones, en aquella noche de 
Europa lóbrega de espiritualidad; a su calor se templaron los pri- 
meros cuadros de mando y se embrujó al pueblo, y en su llama se 
encendieron todas las hogueras sacrílegas que seguirían incinerando 
gran parte del mundo civilizado en los albores de nuestra Edad 
Moderna. En sus rescoldos irían también a encenderse más tarde 
las teas de La Commune y, tras de ella, las de tantas repúblicas 
liberaloides de estos dos siglos, que destronarían las naciones y des- 
truirían el concepto de autoridad para consignar a nuestra gene- 
ración este caos en el último grado de desintegración en esta. otra 
noche tenebrosa de Europa en la que predominan, entre claros de 
nubes negras, los parpadeos de una estrella roja y maligna y de 
otras teas mal ocultas del Comunismo internacional. 

¡Mezquinos rescoldos aquellos, los que dejó Lutero entre las 
cenizas del Papado, de la Teología y del Derecho! Los efectos de 
su espiritualidad no podían ser otros que ésos: quemar cetros, his- 
toria y conventos y asfixiar los impulsos del espíritu hacia lo tras- 
cendente y lo eterno. 

Por fortuna, ni el Papa, m Santo Tomás, m la: ley disciplinar 
de la Iglesia, ni la mástica fueron aquellos proscritos que intentó 
-vanamente pulverizar Lutero en las hogueras de Wittemberg y en 
la más satánida aun de su odio. Los cuatro siguieron paseándose, 
«señores, por las mejores cortes y por las cátedras más ilustres, 0S- 
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tentando en sus manos la antorcha de la nueva civilización y los 
resortes de la Historia, que nadie les arrebatará nunca. 


Lo hizo Dios. Moría Lutero precisamente cuando se habían 
citado los cuatro en Trento y mientras deliberaban sobre la revi- 
sión de las fuentes del pensamiento católico en las Sagradas Es- 
crituras y en la Tradición (sesión IV ), que el apóstata había inten- 
tado cegar con sangre y con cieno, lo mismo que antes lo hiciera 
con la razón y con todas las bases de nuestra dignidad. El día 17 
de febrero, víspera de su muerte, se despedía Lutero de la vida con 
un supremo grito de maldición contra lo más sagrado del cielo y 
de la tierra y hasta contra su mismo pensamiento razonador y roe- 
dor: “La razón—decia—es la prostituta (¡perdón!), sostén del 
diablo, una prostituta mala, perversa, roída de sarna y de lepra, 
fea de cara; ¡arrojémosle inmwndicias al rostro para hacerla aún 
más fea!” Y cuántos, ¡ay!, recogieron después de Lutero tan de- 
gradante consigna. Nuestra edad es la del racionalismo, de los en- 
ciclopedistas, de los panteístas, de los masones, de los idealistas, de 
los sin Dios (¡mentira!), de la novela coloreada, del cine, del des- 
nudo, de los bales..., de la playa..., de la materia militarizada al 
servicio de las pasiones que esclavizan el alma" y que empecinan la 
razón. ¡Lutero, levántate a recoger tu siembra, si es que el peso 
abrumador de tu responsabilidad te permite romper tus cadenas! 


Pero, respiremos aires más puros. Nuestra edad no es lutera- 
na; es tridentinma. Alguien ha dicho que la substancia del tiempo 
es eterna. Tiene razón. La substancia del tiempo es la espirituali- 
dad, y ésta, como el espíritu, no fenece jamás. Ni siquiera en su 
- función Instórica al clasificar los hechos y acontecimientos huma- 
nos en su contingencia y en la evolución de la libertad. bajo el de- 
nominador común, coordinado al detalle, inmutable, necesario y 
eterno, que es Dios. Hablamos de la espiritualidad en el mejor sen- 
tido, y, en este caso, es única, como único es el reflejo en nuestra 
inteligencia y en nuestra voluntad de la Verdad eterna y de la Bon- 
dad una, que nos hace felices con su redundancia. Lo que no es esto, 
no es espiritualidad. 


Este pensamiento que hemos cruzado con el anterior nos sirve 
para rectificar palabras, mejor, conceptos, en desacuerdo con la 
justicia histórica. No está de acuerdo con la verdad, ni apologéti- 
camente da más consistencia a la realidad el denominar CONTRA- 
RREFORMA 4 todo aquel movimiento espiritual que se desarrolló en 
lo mejor de Europa dentro de la Iglesia durante el siglo XVI. En 
primer lugar, conviene umirnos para no llamar Reforma al Pro- 
testantismo. Nos insulta esa palabra. Hay que arrebatársela, lavar- 
la de tantas manchas con que la ostentan los herejes para baldón 
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de la Iglesia de Cristo y de España y, al trasladarla a nuestro léxi- 
co, hay que despojarla de ese carácter de reacción soñolienta y se- 
gundona que nos quieren atribuir los historiadores heterodoxos. 
En España, además, no debe sonar bien esa palabra por antihistó- 
rica, por anticatólica, por antiteológica y por antipática. Trento. 
en particular, no es tampoco Contrarreforma. 


Al decir que nuestra espiritualidad es tridentina, no fracciona- 
mos “la substancia del tiempo” ; la revestimos sólo de nuevas galas 
y ornamentos, lo mismo que el sacerdote renueva, según el tiem- 
po, su indumenta preciosa para libar el eterno e invariable sacrifi- 
cio. “Pasarán el cielo y la tierra—dijo el fundador de nuestra és- 
piritualidad hace veinte siglos—; mis palabras no pasarán.” Las 
palabras de Cristo son el eje de la Historia. Las cosas son un 
torbellino en el tiempo, polvo, hojas secas, choque de corrientes; 
pasan delante de Cristo, le hacen una mueca de odio, de desprecio, 
de compasión o de ironía y después se desvanecen. Anublan el sol, 
hacen cerrar los ojos..., y pasan. 


Las dos revoluciones más grandes de estos diez últimos siglos 
en el seno de la espiritualidad cristiana, que son el Renacimiento 
y el Protestantismo, van a servirnos de,prueba. El obscurantismo 
de la Edad Media es un flanco inventado por el renacimiento y por 
el humanismo para atacar a la Iglesia y apuntarse una victoria fá- 
cil. Ya nadie cree en la regeneración del hombre medieval por obra 
y gracia de la vuelta al naturismo o a lo clásico, como nadie atri- 
buye tampoco los éxitos absorbentes de la pseudorreforma a la 
fuerza vital de su sistema espiritual, que fué nulo. Ninguna de las 
dos revoluciones consiguieron lo que querían. Ambas llevan el es- 
tigma de lo pasional; es decir, de.lo aluvional, de lo violento, oca-. 
sional y pasajero, amquilador de cuanto inmediatamente precede 
sólo porque está delante. 

Nos hemos fijado demasiado en la misión que tienen estos ele- 
mentos negativos en la Historia para fraccionarla hasta el imfimito 
en edades, épocas, períodos, civilizaciones, clases, razas, sistemas, 
naciones y guerras. ¿No estaría mejor una elaboración cristiana de 
la Historia alrededor de ese inconmobible elemento positivo que es 
su espiritualidad? Cimabue, Giotto y el Beato Angélico no encuen- 
tran copistas; Dante y Petrarca siguen entonando sus cantos divi- 
nos; Sam Bernardo y Santo Tomás, para no salirnos de la patria 
del mejor renacimiento, asentaron una cátedra que nadie ya les 
discutirá. Todos ellos suponen una revolución renacentista en la 
Estética, en la Literatura y en el. pensamiento cristiano, cada cual 
en su grupo, sin renegar ni insultar a la Edad Media como los 
humanistas apóstatas. Verdaderos renacentistas, se consideran h- 
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jos, nietos, descendientes de aquellas generaciones medievales, que 
lo fueron de otras y éstas de otras, hasta las catacumbas, hasta la 
Iglesia apostólica, hasta Pentecostés, 


Al lado del Protestantismo estaba sucediendo lo mismo con 
Trento y con la verdadera reforma católica, que ya estaba flore- 
ciente antes de que naciera Lutero. El que se atrasaran un poco los 
italianos y quedara desarticulada en Alemania y en Inglaterra no 
significa nada para el conjunto, que no pudo ser ni más espléndido 
m más halagúeño. Todos los Decretos tridentinos apuntan al pasa- 
do y al futuro. Trento, en la inmutabilidad de la Iglesia y en la 
eternidad de los valores del espíritu, que no admite rectificaciones, 
es un pilar más de ese puente que une las riberas de la eternidad. 
Por debajo pasa con el tiempo, para no volver más, la. corriente 
de lo que no es espíritu. Y, como las cimbras de un puente, Trento 
se bifurca en dos tramos; con uno se apoya en la Tradición de 
quince siglos y con otro transmite la resistencia a otro arco, que se 
pierde en el futuro que Dios solo sabe dónde se apoya, y así en 
otros arcos hasta el fin de los siglos, cuando vuelva a enlazarse la 
eternidad inmóvil. Es el preámbulo de todos los Decretos: “Sa- 
crosancta, oecumenica ety generalis Tridentina Synodus... omnes 
libros tam Veteris quam novi Testamenti... nec non traditiones ip- 
sas... vel oretenus a Christo, vel a Spiritu Sancto dictatas et con- 
tinua succesione in ecclesia catholica conservatas, pari pietatis af- 
fectu ac reverentia suscipit et veneratur.” Las perspectivas hacia 
el futuro son: “Ut fides nostra catholica... purgatis erroribus, in 
sua sinceritate integra et illibata permaneat.” 


No descubrimos con esto una nota nueva de la Iglesia. Es su 
umversalidad católica en el tiempo y en el espacio. Pero, es nece- 
sario insistir en ese carácter inconmovible de Trento para no in- 
terpretar mal una evolución muy provechosa de fórmulas y para 
apreciar mejor lo que en él tiene carácter accidental y apologético 
en su siglo y en muestros días. y 

Después de tam largos preámbulos, ya podemos afirmar que 
nuestra espiritualidad es tridentina, Sabemos que no somos solos 
en hacer la historia del momento presente. Nuestra generación es 
de lucha, y toda lucha supone al enemigo. El nuestro es el mismo 
que quedó desarmado en Trento. Su derrota estimula las más orgu- 
losas sacudidas; pero, en vano. Llámese como quiera: Reforma, 
La Commune o el Comumsmo; no nos importa su máscara, ni su 
bomba atómica, ni su O. N. U., mi sus emboscadas, ni sus mentiras, 
mi la vida. Por cima de todo y de nosotros, nuestra era es triden- 
tina. El optimismo católico tridentino expresado en la doctrina so- 
bre el pecado original y sobre la justificación tiene minado el cam- 
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po para que no encuentren consistencia todos esos sistemas idealis- 
tas y pseudosociales que en nuestros días desesperan de encontrar 
lo trascendente, lo real y lo eterno. 

Nuestro siglo es el de Jesucristo. De ese Cristo adorable que 
nos ha transmitido el Concilio de Trento: del Cristo Eucarístico, 
pábulo de la más ardiente espiritualidad cristiana en Asambleas, 
en Congresos, en Instituciones piadosas, en la comunión diaria y de 
los n:ños...; del Cristo Crucificado, causa meritoria de nuestra jus- 
tificación; de Cristo Rey, autor, ministro y sostén de la vida espi- 
ritual en la Iglesia por los Sacramentos y por el Magisterio; de 
Cristo Amor, en su símbolo más expresivo de su Corazón sacra- 
tisimo, fuente de tantos tesoros de salvación y de regeneración de 
la sociedad: por el apostolado de la oración... 


Nuestra espiritualidad es tridentina en la autoridad y en. la de - 
voción al “dolce Cristo in terra”. En el ambiente espiritual que pre- 
sidió en todas las mamfestaciones del Concilio y le dió umidad de 
criterio y de caridad se destaca la blanca y orante: figura del Papa 
en Roma, y junto al Papa una Jerarquía cada vez más compacta, 
más conspicua, más docta y más santa. Nuestro siglo es el del 
Papa. La misma silueta tridentina en medio de tanta confusión. 
El Concilio Vaticano no vino a ser otra cosa que el colofón de 
Trento; una imposición del espíritu flotante en la Iglesia. Nuestro 
siglo es el de las vanguardías del Papa con su Acción Católica, es. 
la de las grandes audiencias, la de los “radiomensajes al mundo” 

Y nuestra espiritualidad mariana, honra de nuestra generación, 
también es tridentina. (Causus ajenas a nuestros propósitos han 
dejado al descubierto ese tema tan bello en el presente número, 
que, de todas formas, no quiere terminar con éste su conmemora- 
ción tridentina, inagotable en sus facetas.) Aquí, que hablen Pa- 
checo y los Padres españoles que salieron del Concilio con el úmico 
sentimiento de no ver definida la Concepción Inmaculada de María 
Gloria de Trento fué la definición que ya vino y que ensancha 
nuestros corazones de amor, nuestras almas de pureza y nuestros 
pulmones de entusiasmo. Sigue esplendorosa nuestra era tridentina 
mariana. Ouisiéramos hacer inmortales nuestros días con otras de- 
finiciones dogmáticas, que ya son espiritualidad mariana, de esta 
espiritualidad tan suave, tan delicada y tan fecunda como puede 
sérlo el Corazón Inmaculado de María. 

Finalmente, nuestra espiritualidad es tridentma porque el De- 
recho, la Liturgia, el Arte, la Literatura cristiana, la disciplina ecle- 
siástica, las formas de piedad pública, los moldes de las virtudes 
más selectas, las grandes soluciones cristianas a los problemas so- 
ciales, las Misiones, los Seminarios... todo es tributario de Trento 
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en la unidad y solidaridad que Trento representa con la substancia 
del tiempo, de aquella espiritualidad que el Padre proclamaba hace 
veinte siglos en el Jordán y en el Tabor: “IPsuM AUDITE”, y que . 
San Pablo sintetiza así: “Jesus CHRISTUS HERI ET HODIE IPSE ET 
IN SAECULA.” 


Glosando el conocido españolismo de Trento proclamado por 
Menéndez y Pelayo, nos atrevemos a afirmar post factum que 
Trento es obra de España, es su síntesis, y sin ella no se hubiera 
logrado en la resonancia que tiene y en la fuerza que representa. 
De seguro que a Paulo III no le agradaría mucho esta alusión, m 
a Francisco 1 de Francia. A nosotros, en cambio, nos hace inmor- 
tales la singularidad en que nos deja siempre el mundo, como aho- 
ra, entre envidias y admiraciones. Es sublime la espiritualidad de 
aquella España que culminó en el siglo XV con la última victoria 
religiosa después de ocho centurias en que había confundido su po- 
lítica con su fe, su sangre con sus ideales cristianos por red:mirse 
del Islam. Dios premió nuestra liberación con un Mundo Nuevo 
para que lo apadrináramos en aquella fe mártir y nos confió lo 
mejor de Europa para que defendiéramos su civilización mientras 
pasaba la bufera protestante, y en su interior premió Dios a Espa- 
ña haciéndola una, grande, libre, imperial, misionera, teóloga, mis- 
tica, invencible. Cuando se descubrió América, España tenía siete 
millones de habitantes. Pocos para tanto. Pero España respondió 
a la llamada providencial sembrando de tercios y de armadas el 
mundo y desangrándose en aras de la más fecunda maternidad de 
la Historia. 

España no tiene nada que ver con la herejía protestante. Si no 
hubiera sido por algunos mercaderes y estudiantes contrabandistas, 
que la pagaron may cara, aquí ni siquiera se hubiera conocido esa 
droga venenosa de los espíritus que fué el protestantismo. Digo, no: 
fué la Providencia divina quien nos enfrentó al error para humi- 
llarlo con las armas y para desarticularlo con Trento, con el Impe- 
rio espiritual, con la Inquisición, con el Misticismo,.con la. Litera- 
tura y el Arte religiosos. 

Aquí está compendiada la mejor espiritualidad española del si- 
glo XVI. Si queremos aún una síntesis más gráfica y palpable de 
este siglo, ahí tenemos el monumento votivo: El Escorial. En él se 
conmemora la última victoria tridentina contra los herejes: es “el 
alcázar, templo y monasterio” de aquel imperio espiritual y másti- 
co, que dió la mejor política cristiana nacional e internacional y que 
dejó en poco más de um siglo tres mil obras de mística conocidas; 
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El Escorial es el símbolo austero, elegante, renacentista a lo cató- 
lico, de la estética española realista y mástica, que inspiró nuestros 
autos sacramentales, reflejo de un ambiente teológico en el pueblo, 
nuestros lienzos inmortales, muestras iglesias y nuestra imaginería 
únicas en el Arte cristiano moderno. El Escorial—dice Walter 
Starkie—es la “expresión magnífica, la expresión petrificada de la 
España espiritual de la época de Felipe II; es una alegoría conver- 
tida en piedra elocuente, de esta época de severidad formal clasicis- 
ta, de erudición paciente, de interiorización mística, de compene- 
tración de los ideales humanos y divinos, o si se quiere, con más 
exactitud y dando a estas abstracciones un valor documental, es la 
alegría viviente de la época de Arias Montano y Fernando de He. 
rrera, de Morales, de Mariana, de San Juan de la Cruz y de Santa 
Teresa de Jesús.” El marqués de Lozoya repite con menos palabras 
ese mismo pensamiento dirigiéndolo a Trento: “El Esconal es, en 
toda Europa, el único edificio en que el espiritu de Trento se vino 
a concretar en piedra.” 


¿Hubo contrarreforma en España? Hechas las rectificaciones 
amteriores, podemos responder que sí. Pero fué, más que contra- 
rreforma, una auténtica reforma. Que hable Cisneros, si no, Men- 
doza, Carranza y fray Luis de León; que hablen las plazas de 
Valladolid, Sevilla, Córdoba y Cuenca, por las que desfilaron tan- 
tos luteranos, judaizantes, apóstatas, hechiceros, alumbrados y quie- 
tistas. De este ambiente purificado pudieron salir los doscientos y 
pico de teólogos que llevaron gran parte del peso en las tareas con- 
ciliares de Trento; de esta España: salieron sus mejores Santos y 
fundadores; aquí nacieron veinte naciones católicas; aquí remansó 
lo mejor del humanismo, que, como en Luis Vives, supo pensar en 
cristiamo, y aquí creció, como en ninguna otra nación, la flor deli- 
cadísima del misticismo. Aubrey Bell dice que “el verdadero ins- 
trumento de la Contrarreforma en España fué el Misticismo”. 


Trento vive y España ha vuelto a encontrar sus destinos. ¿Qué 
pensará Dios de nosotros? Si la envidia y la persecución es verdad 
que son una señal de predestinación, munca se identificó tanto la 
política con la religión y nunca España di6 tanto que hablar al mun- 
do, que la envidia la teme y la persigue sin tregua, identificándola 
con el mejor baluarte de la paz y de la justicia cristianas. 

¡Adelante, España, mírate en Trento y en tu espiritualidad me- 
jor del siglo XVI, y no temas! Son los mismos enemigos que en- 
tonces venciste. Dios da la victoria a quien le sirve. Que Dios nos 
conserve la paz y con ella confunda a nuestros enemigos y que una 
vez más sirva nuestra pequeñez inquebrantable para probarles que: 
“HAEC EST VICTORIA QUAE VINCIT MUNDUM, FIDES NOSTRA.” 


EL CASO DE LUTERO A LA LUZ DE 
"LA PSICOLOGIA Y DE LA MISTICA 


P. César VACA, agustino. 


Es un principio muy tenido en cuenta hoy que, para la recta 
comprensión de la historia de las ideas, se hace precisa una inves- 
tigación minuciosa de quienes las crearon o encarnaron, Las ideas 
aparecen en la Historia en hombres, que las comunican algo de su 
personalidad, que las modelan y colorean con su propia vida. Esta 
verdad, firme como principio general para toda clase de ideas, se 
hace más patente en el caso del Protestantismo y de su fundador, 
Martín Lutero. En él, dice Maritain, a diferencia de otros here- 
siarcas, “es su vida, su historia, lo que importa. La doctrina viene 
como añadidura. El luteranismo no es un sistema elaborado por 
Lutero: es el desbordamiento de su personalidad” (1). De ahí la 
«fuerza vital de su doctrina, que se ajustó exactamente al estado 
espiritual tumultuoso de sus contemporáneos. Adentrarse, pues, en 
el alma y en la vida de este hombre es asomarse a la fuente de la 
concepción teológica del Protestantismo. El caso de Lutero es, en 
este aspecto, el más destacado, si no el único, en la historia de la 
Iglesia y de los errores religiosos. La vida entera de Lutero, sus 
caídas, sus pasiones, su actividad toda, interior y exterior, ha que- 
dado convertida en teología, en su teología. Lutero, no pudiendo 
vivir dentro de la teología, hizo uma nueva donde todo cupiese. 
Su doctrina es el vicio, la corrupción, el desbordamiento de las 
pasiones todas disculpado con fórmulas dogmáticas. Si el santo 
es el hombre que llega a hacer viva la teología verdadera, Lutero 
es el hombre que la hace pecadora. Por eso la mató en sí mismo, 
y por eso el final del Protestantismo será siempre el racionalismo 
ateo. ¿No son éstos, acaso, los rasgos que presentan hoy, después 
de cuatro siglos, las corrientes intelectuales más poderosas nacidas 
entonces? Lutero quiso hacer a Dios pecador y responsable del pe- 
cado. Y perdió a Dios en su alma y en su obra. 


Otra conclusión todavía más paradójica hallaremos al mirar 
a Lutero. Su teología puede considerarse como un brote de lo pa- 
sional, puesto que las pasiones fueron como dirigiendo y dictando 


(1) J. MARITAIN: Trois Reformateurs. París, 1925, pág. 21. 
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su pensamiento. Pues bien; la teología protestante es, sin duda, la 
más estéril e inocua en este aspecto. Es incapaz de crear pasiones: 
es una teología sin vida. Precisamente porque las satisface. La teo- 
logía católica, que parece estar formulada en un esfuerzo especu- 
lativo tajante, haciendo poca cuenta de las pasiones del hombre, 
es la mayor creadora de ellas, la que levanta al alma apasionada- 
mente a Dios o la que provoca los ataques más furiosos. de quie- 
nes no quieren amarle. Esta es una teología viva y que hace vivir; 
aquella, una teología muerta y mortal para quien la toca. Esta es 
la reflexión final que quisiera sacara el lector de estas sencillas con= 
sideraciones: cómo el Protestantismo es una vía muerta de la es- 
piritualidad, una degradación progresiva de las posibilidades que, 
por ser cristianismo, tenía, mientras que el Catolicismo .es, como 
siempre, un continuo estímulo a la ascensión, a.la superación y 
progreso de lo mejor que tiene el hombre. 


ko ko xk 


Lutero es una figura cuyo estudio sigue despertando interés 
sumo. Estos hombres que se hallan colocados como claves de una 
coyuntura histórica crítica son siempre misterios. Estamos vivien- 
do aún en el ambiente histórico de la escisión que Lutero provocó 
en la civilización occidental. Sus premisas siguen produciendo con- 
secuencias, sus principios han calado tan hondos en la cultura eu- 
ropea, que pasarán muchos años antes de que las ideas puedan ver- 
se libres de ese lastre nefasto. No fué Lutero el todo, es cierto; 
pero él abrió las compuertas al desbordamiento tumultuoso de las 
aguas represadas durante muchos años. Y él fué todavía lo sufi- 
cientemente grande para imprimir su marchamo a la inundación, 
para formular unos principios fundamentales del movimiento que 
aun lleva, parcialmente al menos, su nombre. 

Lutero es, por otra parte, uno de los tipos humanos más inte- 
resantes que ofrece la Historia. Para el psicólogo, las facetas de 
su carácter son de una riqueza inagotable. Es el hombre de los 
contrastes. Si bien los esquemas caracterológicos sirven para com- 
prenderle algo, sería un error querer encuadrarle en alguno de los 
tipos conocidos. Lutero es como es y hay que mirarle y estudiarle 
en toda la rica variedad de su personalidad. Parece a veces un 
enfermo mental, y no lo es. Otras tiene rasgos de genio, y tam- 
poco se le puede considerar como tal. No es nada vulgar. ¿Fué un 
iluso? ¿Un convencido de ser elegido de Dios? ¿Un hombre cons- 
ciente de estar en el error y atormentado siempre de remordimien- 
tos? ¿Un farsante? ¿Un simple esclavo de sus pasiones, renegado 
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y envilecido? Nadie se atreverá a contestar definitivamente a estas 
preguntas y a otras muchas que pudieran formularse acerca de él. 
Para todas ellas da pie y todas encuentran una contrad:cción en 
otros rasgos de su vida (2). 


Quizá el problema más difícil en el estudio de Lutero es saber 
hasta dónde son índices de su auténtico ser las expresiones al pa- 
recer más espontáneas e intimas que hoy nos quedan en su corres- 
pondencia o en las famosas “Charlas de sobremesa”. Sabemos 
bien la exageración que llena todo escrito o dicho apasionado y 
cómo un hombre de la inmensa vanidad de Lutero llega a tener 
habitualmente la posse de sus dichos y hasta sentimientos. ¿Hasta 
dónde una expresión hiperbólica, brutal, blasfema o santa y fer- 
vorosa es indicadora de un estado espiritual verdadero y, sobre 
todo, con la firmeza necesaria para servir de trayectoria de un pen- 
samiento y de una vida? De labios de Lutero tan pronto salía una 
oración de hermosa confianza en Dios como una sarta de expre- 
siones desesperadas; sus angustias son siempre “atroces y mor- 
tales”, todo en él es inmenso. ¿Sentía verdaderamente todo esto y 
de este tamaño? Existe aquí un grave peligro para el historiador 
cuándo le quiera retratar por sus propios dichos y escritos. 


A Lutero, además, no se le estudia casi nunca desapasionada- 
mente. Son amigos o enemigos de él y de su obra quienes le pre- 
sentan o le miran. Y aun con la mejor buena voluntad para ser 
historiador imparcial, uno exagerará sus buenas cualidades de ge- 
nerosidad, de franqueza, de espíritu independiente y justiciero con- 
tra los abusos religiosos de su tiempo, dejando en segundo plano, 
y como sombras que hagan resaltar mejor la luz de esos rasgos 
favorables, su orgullo, su sensualidad, sti grosería y brutalidad en 
los arrebatos, sus fáciles modos de acomodar la moral a las conve- 
niencias propias, etc. Los contrarios harán al revés: éstos, serán 
los rasgos fundamentales de su personalidad, y aquéllos, pequeñas 
cualidades secundarias. No me glorío, ni mucho menos, de tener 
una visión de Lutero mejor que la que han tenido otros. Estas 
ideas las 'apunto como orientación al lector; el estudio de Lutero 
ocupa obras de gran volumen y es imposible decir nada definitivo 
en los estrechos límites de un artículo. 


(2) Las oscuridades y problemas psicológicos que origina el estudio de Lutero 
no impiden señalar algo que en otras ocasiones he apuntado. Mientras que en los 
santos la psicología no nos sirve para llegar a la entraña de su personalidad, que 
se oculta en las regiones de la mistica, en Lutero sí entramos hasta el fondo, sin 
más que criterios humanos. La psicología nos sirve para verle entero, a pesar de 
las lagunas. Es muy interesante esto; sólo con ello puede afirmarse una diversidad 
radical entre la personalidad del heresiarca y la de cualquier santo. En Lutero no 
hay más mística que la negativa: la del pecado. 
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Que Lutero haya sido tan mirado y discutido ofrece inconve- 
nientes y también ventajas. Los inconvenientes son la imposibili- 
dad de hallar algo nuevo que decir de él y la desorientación que 
tantas opiniones encontradas producen. Dice bien Pastor: “El hom- 
bre que desencadenó aquella tempestad es una figura cual no pue- 
den señalarse muchas otras en la Historia. Desde hace cuatro si- 
glos vacila la imagen de este carácter en las apreciaciones de los 
hombres, y al presente el acuerdo de las op'niones parece estar más 
lejano que en ningún otro período del tiempo pasado” (3). Las 
ventajas son que, con la discusión, se han depurado los datos y los 
juicios, y podemos dar por firmemente auténticos los ofrecidos por 
escritores de autoridad. No es posible que la leyenda o la falsedad 
pervivan, como datos históricos, en una biografía de la cual se 
ha hecho un tan minucioso examen. 

Podemos, pues, mirar de frente a este hombre, seguros de verle 
como fué, aunque no lleguemos a descifrar todo el misterio de su 
alma. 


Es un índice notable ya lo opuesto de los juicios que despier- 
ta. Es cierto que el apasionamiento de quien le mire, según sea 
partidario o impugnador de él y de su doctrina, hará ver las co- 
sas de contrario color. Mas cuando este hecho se produce constante- 
mente es que en el personaje estudiado hay un fundamento para 
ello. A priori puede afirmarse que el bien y el mal andan en Lutero 
entremezclados y muy vivos. Basta que se coloque en primer plano 
uno de estos factores, dejando al otro como secundario, para que 
el juicio contradictorio se produzca. Ahora bien: de esta primera 
observación podemos sacar una guía: ¿qué clase de hombres son 
los que así saben reunir en su personalidad lo bueno y lo malo de 
tal manera que ambos se exterioricen en su vida con rasgos firmes 
y netos, en acciones cargadas unas de nobleza y de altos valores 
humanos y otras canallescas e indignas? No hay, a mi ver, más 
que un tipo humano que pueda responder adecuadamente a esta 
pregunta: el hombre pasional. Y Lutero lo fué en un grado que 
quizá ninguna otra figura histórica habrá igualado. 


En la historia religiosa conocemos muchos hombres llenos de 
pasión: San Pablo, San Agustín, San Francisco, Santa Teresa. 
Mas en todos ellos el ímpetu pasional está guiado por una inteli- 
gencia preclara; por eso sus pasiones les llevaron volando a la san, 
tidad. Lutero es el ser cuyo movimiento se rige por la pasión des- 
nuda, al servicio de la cual se pone siempre la inteligencia, que no 
sirve sino para dar un visto bueno especulativo a lo dictado por la 


(3) Historia de los Papas. Barcelona, 1933, t. VII, pág. 266. 
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pasión; por esto también no fué santo, sino que poco a poco arrui- 
nó su alma, encenagándola hasta hacerla un contenido de lo más 
bajo y grosero del hombre y con trasuntos de lo demoníaco. 

La psicología nos enseña que la pasión es una tendencia des- 
ordenada: y enriquecida con elementos afectivos fuertes, que des- 
borda por el psiquismo, atrayendo hacia sí la energía general del 
mismo, El hombre que 'obra bajo el impulso pasional lo hace, por 
consiguiente, en forma de descargas, arrebatadamente, sin dar lu- 
gar a que sus acciones vayan guiadas por la razón ni dominadas 
por la voluntad. Tendencia exagerada y pervertida, psicológica- 
mente lo pasional supone una rotura del equilibrio armónico de 
los procesos mentales, 1ma disminución de función de la voluntad : 
el hombre no.obra como ser racional e inteligente. Por eso en as- 
cética se pide, como una labor previa indispensable, el dom'nio de 
todas las pasiones. No la muerte o el aniquilamiento de estas fuer- 
zas vitales, sino su ordenación, el encauzamiento de sus energías 
para el bien. Es preciso que la voluntad sea siempre reina y que 
las haga servir a los imperativos de la razón. La pasión establece 
finalidades propias, y para alcanzarlas se vale de la inteligencia, de 
la voluntad, de todas las facultades del hombre. La inteligencia, 
entonces, no ve más que lo propicio, hace resaltar las verdades fa- 
vorables y oscurece las contrarias; así se llega a obtener un es- 
quema mental de doctrina que refrenda las exigencias pasionales. 
La pasión es contagiosa. Es la que hace los conductores de masas. 
La multitud no discurre; acepta el salto sin ilación de una afirma- 
ción a otra, con tal de que responda a la pasión fundamental y las 
afirmaciones sean presentadas cargadas de fuego. El orador apa- 
sionado y apasionante arrastra al gentío, pero casi siempre a la 
destrucción, a empresas momentáneas, no a una labor constructiva 
perseverante. El hombre pasional engaña precisamente por el ardor 
que pone en la prosecución de lo noble, de lo bueno. Toma como 
motivo de su ímpetu el protestar contra una injusticia, el odio a 
cierto mal; con eso basta. Luego, para conseguirlo, cometerá in- 
justicias mucho más atroces, causará males incalculables. La nasa 
se lo perdona todo y le canoniza solamente por aquel pequeño bien 
que figuró en. su arenga. No es preciso seguir para tener un con- 
cepto bien conocido del hombre pasional. 


Lutero realiza este tipo con rara intensidad. Psicológicamente 
es un temperamento pasional purísimo. Maritain hace de él un re- 
trato exacto con sólo señalar sus pasiones: “Martín Lutero estaba 
dotado de una naturaleza realista y lírica a la vez, poderosa, im- 
pulsiva, ardiente y dolorosa, sentimental y enfermizamente impre- 
sionable. Este violento tenía bondad, generosidad y ternura. Con 
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ello un orgullo indómito y una petulante vanidad. En él la parte 
de razón es muy débil” (4): Cuantos escriben de Lutero convienen 
en la apreciación de su carácter como el de un hombre todo pasión. 
Basta leer cualquiera de los escritos del heresiarca para ver la ira, 
la soberbia, la indignación, haciendo estallar en frases salvajes su 
carácter impetuoso. En esto se encierra su éxito como orador y 
como escritor. Su oratoria revolucionaria debía electrilizar a las 
masas. Sus escritos están llenos de vida y los fallos del razona- 
miento quedan bien salvados al ofrecer a la pasión despertada la 
conclusión final apetecida. Por eso su obra es esencialmente des- 
tructora y su fracaso es rotundo cuando intenta ordenar, construir 
una Iglesia. Su principio del libre examen es la disolución de toda 
disciplina. Por eso la esterilidad de su doctrina, la imposibilidad 
de poder sistematizarla, como intentaron—y siguen intentando— 
vanamente sus partidarios. Su teología tiene más negaciones que 
afirmaciones. Dejemos, pues, establecido que lo pasional es el am- 
biente del alma de Lutero. Si queremos comprenderle no podemos 
perder un momento de vista este colorido psicológico. Importa 
descender al detalle de qué pasiones jugaban el principal papel en 
su vida y cómo la fueron conduciendo. 


o ko k 


Los elementos fundamentales del carácter de Lutero se nos ma- 
nifiestan bien destacados ya en el momento de decidir su vocación 
religiosa. “Volvía el 2 de julio de 1505 a Erfurt, después de visitar 
a sus padres en Mansfeld, cuando le sorprendió, no lejos de aquella 
ciudad, una fuerte tormenta. Se encontró solo en Stotterheim, al 
norte de Erfurt. Un rayo cayó muy cerca de él y le arrojó al suelo. 
Según se deduce de un informe descubierto modernamente, casi 
perdió un pie en el incidente, A vista del peligro de muerte, salió 
de su boca el voto: Ayúdame, Santa Ana; prometo hacerme vre- 
ligioso. Apenas era dueño de sí mismo. Una posterior relación 
de su amigo Jonás habla de una visión terrible y de que aquello 
fué “una aterradora manifestación del cielo que indicaba cómo 
debía hacerse monje”. “El terror del cielo, dice el mismo Lutero, 
le había llamado a aquel estado” (5). Más, tarde le gustará compa- 
rar aquel incidente con la visión de Damasco de Sari Pablo. 

Este cuadro es sumamente interesante, aparte de por la tras- 
cendencia que para su vida entera tiene el habe Hecho religio- 


(4) Op. cit., pág. 5. 
(5) HARTMAN GRISAR: Martin Luthers Leben und sein Werk. Fríburgo, 1926. 
página 34. $ 


2 


18 P. CÉSAR VACA, AGUSTINO 


so, como momento psicológico revelador de la íntima estructura 
de su alma. | ] 
» En el alma de Lutero aparece muchas veces este sentimiento 
que conviene analizar: el terror religioso. En ascética se distin- 
guen dos suertes de temor : el servil, egoísta, muy imperfecto; y el 
filial, el santo temor, reverencial y amoroso, perfecta disposición 
del alma que comprende un poco de la grandeza y santidad de 
Dios, y que le tama. Pero el TERROR no es un sentimiento ni sano 
ni normal en la vida cristiana. El temor deja el libre juego de la 
voluntad, el terror se abandona al instinto de conservación. Se pue- 
de temer y ser valiente; el hombre poseído del terror es siempre 
un cobarde, huye sin remedio. La clara inteligencia que percibe la 
realidad y tamaño del peligro origina un prudente temor; el terror 
es voz instintiva, es la ceguera mental. El hombre aterrado no dis- 
_curre, es un loco. 
Lutero vió a Dios el día de su decisión como algo amenazan- 
te y aterrador. Y huye de El. Pero huye, no siguiendo el consejo 
de San Agustín de arrojarse en los brazos de Dios, en su mise- 
ricordia, sino arrojando su vida como se arroja el botín al saltea- 
dor para acallar sus exigencias y guardar el pellejo, como se lanza 
al mar la rica mercancía para comprar la efímera estabilidad de la 
nave zozobrante. Lutero promete a Dios entregarle su vida en el 
claustro para que no le persiga, para que le deje en paz. Y siempre 
ve a Dios así. Ya no es ante el rayo que cae a sus pies, es el día de 
mayor ternura, emoción y amor para todo sacerdote: la primera 
- misa. Pues bien; de noticias fidedignas y del prólogo a su Exposi- 
ción sobre el Génesis sabemos que “ante el pensamiento de la pro- 
ximidad y grandeza del Señor de todas las cosas le sobrecogió tal 
terror, que hubiera interrumpido el sacrificio y huido del altar, si 
el sacerdote asistente (su maestro de noviciado) no se lo hubiese 
impedido. Más tarde afirma que nunca dijo la misa sin escalofríos 
y con gran terror” (6). 


Y ocurre preguntar: ¿Qué tiene en el alma este hombre que 
así se aterra de la cercania de Dios? ¿Por qué es precisamente terror 
lo que en ella se despierta? Este sentimiento es uno de los funda- 
mentales en el alma de Lutero, una de las claves que explican 
muchas cosas. ; 

El terror es un estado psicológico muy complejo, que requiere 
ciertas circunstancias. Para que haya terror se necesita al menos: 
la presencia de un peligro grande y el sentirse incapaz de esqui- 
varle. Mientras reste una esperanza de poder superar el peligro, de 


(6) GRISAR, Op. Cit., pág. 42. 
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alcanzar misericordia, de salvarse de alguna manera, no se pro- 
duce el terror. Este sólo se da cuando toda esperanza de salvación 
se pierde. Y entonces vienen las reacciones paradójicas: unos que- 
dan paralizados, incapacitándose para huir; otros corren a lo loco 
y hasta se precipitan en el mismo peligro o a una muerte segura 
—+n los incendios los que se arrojan por el balcón de un cuarto 
piso por escapar del fuego, etc.—. Las catástrofes colectivas ofre- 
cen siempre una serie de los efectos psicológicos del terror suma- 
mente interesante e instructiva. l 

Una reacción psicológica muy unida al terror es la rabia, esa 
protesta desesperada y estéril contra lo que sentimos dominarnos. 
La rabia es una deformación de la ira; ésta puede ser sana e indica 
una cierta superioridad del airado contra la causa de su disgusto. 
La rabia es la ira del inferior. Lutero se siente dominado por este 
sentimiento con relación a Dios. Es escalofriante y bien se puede 
pensar en la intuición ciega de su destino. Un día, al escuchar sus 
escrúpulos y acusaciones 'absurdas, le dice un confesor: “Tú estás 
loco; no es Dios quien está encolerizado contra ti, sino tú quien lo 
estás contra El” (7). El pensamiento de la predestinación le ponía 
fuera de sí: “Cuando pienso en esto, escribe, olvido la inmensa ca- 
ridad de Cristo, la bondad de Dios: Dios sólo es para mí un in- 
fame. La idea de la predestinación borra en mí el Laudate, es un 
blasfemate lo que acude a mi espíritu” (8). Verdaderamente, sólo 
un réprobo parece esconderse aquí. 


El estado habitual del alma de Lutero parece ser la violencia. 
Tiene el temor del solo. Un hombre abandonado en una isla de- 
sierta o incomunicado en una mazmorra estaría muy expuesto a la 
demencia. Lutero se creó una soledad espiritual aterradora. No 
medimos bien la fuerza que nos presta la comunicación con ideas 
dewvieja raigambre, el tener una fe secular, el pensar acompañados 
de legiones de sabios. Lutero ha tomado su doctrina a retazos de 
San Pablo, de San Agustín, de los místicos alenvanes; pero todo 
deformado, rompiendo con cada uno de los mismos a quienes tiene 


(7) J. PAQUIER: Luther, en Dictionaire de Theologie Catholique, de Vacant-Man- 
genot, t. IX, col. 1.152. 

(8) En FUNGK-BRENTANO: Lutero. Barcelona, 1941, pág. 74. Este libro quiere ser 
una biografía imparcial, un estudio psicológico de Lutero. Pero querer presentar 
simpática la figura del heresiarca sín hacerse partidario suyo es imposible. Y por 
eso el libro carece de profundidad; el autor no ha visto el drama del alma del 
monje de Wittenberg. Pensar que pasos tan graves y trascendentales como romper 
con la Iglesia Católica, que un religioso y sacerdote acepte la excomunión y se lance 
a la apostasía puedan provenir del proceso sencillo de unas ideas que se modifican, 
de unos impulsos generosos de reforma, es desconocer los procesos psicológicos. 
Fara aceptar cargas tan pesadas es preciso haber vivido batallas interiore brutales. 
Con razón se ha criticado duramente esta obra, cuya lectura es nada recomendable 
para Jos fieles. 
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por amigos, y se da cuenta de que todo el edificio levantado pesa 
sobre él, sobre su palabra. Sus afirmaciones dogmáticas y sociales 
pasan por postulados; cada poco tiene que estar dando doctrinas 
nuevas sobre mil lagunas que quedan inexplicadas ante sus prime- 
ras negaciones. Es que, si bien resulta fácil negar o trastocar algu- 
nos dogmas, concatenar bien los errores con otros errores o con 
dogmas verdaderos, hasta formar un cuerpo entero de doctrina, es 
una empresa ciclópea, demasiado para un hombre. Así se explican, 
por un lado, las audacias e inteligencia de Lutero cuando aguza su 
mente de teólogo para encontrar soluciones armónicas a las con- 
sultas que pululan de todas partes. Por otro, las contradicciones 
frecuentes, lo débil y resquebrajante de ciertos puntos doctrinales, 
en una palabra, lo imperfecto de su edificio doctrinal, mirando sólo 
a la luz de la lógica. Lutero vivió así en un individualismo que se 
convirtió en torturadora soledad, y esta sensación de impotencia 
no es el menor motivo de sus accesos de rabia contra papistas y no 
papistas, en cuanto no se amoldaban a su capricho. 


Mas volvamos todavía un poco a lo apuntado antes del terror. 
Decía que Lutero, ante la proximidad de la muerte, mejor dicho, 
ante la conciencia de la eternidad cercana, se aterra. Su terror no 
proviene del miedo de perder la vida; Lutero, en este sentido, no 
era cobarde. Nos lo demostrará después, cuando permanece en Wit- 
tenberg durante la peste, desoyendo los consejos que le inducían 
a marchar. Lo que le aterra es una verdad de su fe, es el infierno. 
No sabemos cuándo se introduce este miedo en el alma de Lutero, 
pero en el momento de su decisión ya está allí y le perseguirá toda 
su vida. Lutero cree, cree profundamente. No puede menos de 
ofrecérsenos, como definición de su fe, la frase de aquella epístola 
que él llamaba de paja: “et daemones credunt et contremiscunt” 
(Jac., IL, 19), los demonios también creen y tiemblan. Lutero tiem- 
bla siempre cuando piensa en el infierno; desde los primeros días 
de su vida religiosa son las dudas, las angustias del temor de su 
predestinación las que invaden su alma; su vida entera está llena 
con la obsesión de su lucha con el demonio, lo ve en sus alucina- 
ciones. Un día, oyendo predicar sobre la curación de un endemo- 
niado, cae lal suelo como poseído diciendo: ¡Yo no lo estoy! ¡Yo 
no lo estoy! 

Pero esto no es normal en un cristiano y mucho menos en un 
religioso. Precisamente las almas que más presente traen la gran 
verdad de la eternidad son las que menos se aterran. Tienen, sí, un 
santo temor, pero descansan en la misericordia de Dios, cuya 
mejor prenda es el llamamiento para servirle con perfección en la 
vida religiosa. ¿Por qué Lutero se aterra? Algo hay en su alma 
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que establece una oposición irreductible entre el dictamen de su 
fe y otra cosa que le hace dar por muy segura la condenación. 
Esto no puede ser la conciencia del error, de la herejía, que toda- 
vía no había asomado a su alma. ¡Oh, no!, la herejía es una con- 
secuencia de ella. Lutero es un hereje en su vida profunda mucho 
antes de formular la primera proposición errónea. 

Lutero está indisolublemente unido a su Yo. Esto parece una 
perogrullada, pero no lo es. Su Yo son sus pasiones, su hombre 
viejo, eso que el Evangelio manda perder—la vida propia, el áni- 
ma—si se quiere conseguir la salvación, lo que San Pablo había 
dejado para que viviese en él Cristo. Expresándolo en el lenguaje 
un poco enrevesado de la filosofía moderna, Lutero está endemo- 
niadamente abrazado al sí mismo, que de ninguna manera quiere 
soltar. Y ese sí mismo son, lo repito, sus pasiones, sus apetitos. E! 
cree, quiere salvarse; pero, como es él el Reformador, no quiere 
de ningún modo reformarse a sí mismo. Toda su teología tenderá 
después a buscar una fórmula de salvación en la que quepa entero, 
sin quitar ni negar nada. Por eso el terror, cuando percibe na 
realidad más fuerte que él, que le habla de renunciar a ese Yo, lo 
da todo, abandona cuanto tiene, menos el Yo. Su entrada en el 
claustro es una rendición ante el más fuerte, un acto de fatalismo, 
de desesperación, no un acto de entrega, de amor, de quien busca 
un ambiente de superación y de mayor santidad. Lutero, huvendo 
del infierno, se hizo fraile. No nos atrevemos a condenar a nadie; 
pero, ¡ay!, ¿no es verdad que el día que huyó del claustro tomó el 
camino del infierno? 

Maritain intitula su estudio sobre Lutero “L'avenement du mot”, 
la llegada, la aparición del Yo en el mundo de las ideas. Lo íntimo 
del alma de Lutero forma un núcleo férreo que resiste continua- 
mente cualquier penetración exterior, humana o sobrenaturai. La 
soberbia es otra de sus fundamentales pasiones. ¿Es esto una per- 
sonalidad poderosa? Hoy nos ha dicho la psicología que un Yo 
así, hermético y resistente, puede ser simplemente una disposición 
defensiva de un alma sobrecogida por un complejo de inferioridad, 
a la manera que un animal tan tímido e inofensivo como la tortu- 
ga se defiende metiéndose en su duro caparazón. Las penurias y 
tristezas de la infancia de Lutero pueden dar la base para pensar 
en unos sentimientos de inferioridad profundamente arraigados. 
Durante toda la vida la melancolía, el desaliento, las crisis de deses- 
peración están aflorando continuamente en el alma de aquel hom- 
bre que parecía a lo exterior un torrente de energía. Su rabiosa 
soberbia no habría sido sino una actitud de defensa dé la debilidad 
del Yo íntimo. Tocamos uno de los misterios psicológicos del alma 
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de Lutero: es un hombre que necesita SENTIRSE seguro, en gracia, 
que no busca más que los consuelos sensibles... y que nunca llega 
a la seguridad ansiada. Esta es la tragedia íntima que le amarga 
continuamente. 


Tratándose de análisis psicológicos restropectivos, confieso que 
es muy difícil dar por realidad objetiva lo que es un esquema men- 
tal subjetivo que ayuda a la explicación: de las vidas ajenas. Esto 
no obstante, los elementos señalados en el caso de Lutero parecen 
destacarse claros, de manera particular los dos primeros, fe y 
pasiones, sobre los que conviene insistir algo. 


La fe de que aquí hablamos es la del Lutero católico, la que él 
no quisiera tener, la que es un castigo para su alma y la que quiso 
convertir en aquella fe justificante sin conseguirlo nunca. La otra 
fe del Lutero hereje es una amalgama de sentimientos y de actos: 
es creencia, confianza, humildad, entrega a Dios, todo de cuanto 
religioso puede hacer el hombre con relación a Dios. Y esta fe, 
por contrasentido patente del cual no se verá libre nunca la doc- 
trina protestante, ha de imponerse por un acto de la voluntad. 
Lutero, que había negado la libertad—controversia con Erasmo, 
“De servo arbitrio” —, pone las bases del voluntarismo filosófico mo- 
derno, Schopenhauer, Nietzsche. Es el afán del heresiarca por sen- 
tirse salvado, un acto soberbio de su Yo que quiere justificarse en 
el pecado, mientras su conciencia le destroza con los remordimien- 
tos, convirtiendo su oración en maldiciones. Escribe: “No puedo 
rezar sin maldecir. Cuando digo: Santificado sea el tu nombre, no 
puedo menos de añadir: maldito, condenado e infamado sea el 
nombre de los papistas y de todos los que injurian tu nombre 
Cuando digo: vénganos el tu reino, añado: maldito, condenado y 
derruído sea el papismo con todos los reinos que se levantan en la 
tierra contra el tuyo.” Y así sigue su padrenuestro endemonia- 
do (9). Su lenguaje mezcla las fórmulas religiosas con las grose- 
rías y desvergúenzas más atroces. Apenas se encontrará una cita 
de Lutero sin... (puntos suspensivos), correspondientes a frases y 
expresiones que manchan al transcribirlas No se le puede negar 
una especie de tendencia mística, de sed de espiritualidad, pero 
jamás llega a amar verdaderamente a Dios, a descansar en un 
acto de confianza auténtica. Su fe es una continua contradicción al 
camino de la pura fe que nos marca un San Juan de la Cruz. Y es 
que Lutero no ama a Dios ni le desea porEl, sino por escapar a los 
tormentos del infierno; se ama a sí mismo sobre todas las cosas. 

En los momentos de sosiego, cuando las pasiones callan y la 


(9) PAQUIER, Op. cit., col. 1.172. 
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verdad habla a su alma, se siente destrozado por la voz de la con- 
ciencia. Es en Watbourg. Ha pasado la fiebre de su agitación re- 
belde y puede contemplar ya las proporciones que va adquiriendo 
su Obra devastadora. Del fondo de su alma salen voces claras. 
Nosotros contemplamos a la gracia que le llama y le tiende un 
cable de salvación. Escribe a los agustinos de Wittenberg: “Siento 
cada día en mí cuán penoso es querer desprenderme de la con- 
ciencia vieja y de los dogmas humanos. ¡Cómo con muchos y gran- 
des esfuerzos y afirmado por la santa Escritura, apenas puedo 
sosegar mi propia conciencia! Que yo, uno solo, haya debido le- 
vantarme contra el Papa, teniéndole por el Anticristo, a los obis- 
pos por sus apóstoles y a las Altas Escuelas por sus sedes. ¡Cuán 
a menudo se estremece mi corazón, me reprende y me ofrece su 
único y fuerte argumento: ¿Tú solo eres prudente? ¿Todos se 
equivocan y han estado engañados tanto tiempo? ¿Y si fueras tú 
el equivocado y arrastrases a tanta gente al error y a la condena- 
ción eterna?” (10). Era demasiado soberbio para atender a aque- 
lla voz; una retractación era humillación excesiva para él. Recha- 
za aquella insinuación salvadora, convenciéndose de que son ins- 
piraciones del demonio. Para despreciarle cometerá algún pecado 
e insultará groseramente al Papa y a los papistas. Son sus jacu- 
latorias. Es un cobarde consigo mismo. La soledad aumenta su 
'sufrimiento; para los santos era ésta una delicia, donde encon- 
traban a Dios y donde sus almas adquirían fuerzas. Lutero pasa 
aquellos dos años en luchas con el demonio, presa de alucinacio- 
nes que surgen de sus remordimientos y se concretan en visiones 
infernales. Dirá después que allí tuvo al demonio por maestro de 
teología y que le convenció de la abominación de la misa papista. 


Sobre el segundo elemento, sus pasiones, no es preciso insistir 
mucho. Son famosas y proverbiales. Pasiones indomadas y bruta- 
les de sensualidad, de lujuria, de gula, para la parte animal; de 
soberbia, orgullo, pedantería para el espíritu. “Tras de uno y otro 
fracaso, le hacen renunciar a la lucha y le convencen de su inca- 
pacidad para sujetarlas. Todas ellas parecen prestarse mucha ayu- 
da y excitación. Con los años queda convertido en juguete de su 
lujuria y soberbia. De Lutero no se habla que fuera un don Juan. 
Parece haberse mantenido fiel a su mujer; pero dentro de este 
marco matrimonial, su incontinencia es bestial. Su soberbia le hace 
sublevarse de que otros puedan mantenerse castos, y por eso in- 
sulta, miente y calumnia. De ahí salió aquella arenga, modelo de 
literatura pornográfica, excitando a monjas y frailes a romper sus 


(10) GRISAR, op. cit., pág. 186. 
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votos y gozar de la “libertad del Evangelio”. El resultado está 
consignado en la Historia: un desbordamiento de lujuria y una 
corrupción de costumbres inaudita, Maritain compara con razón 
a Lutero con Freud y le llama un freudiano auténtico, por no pen- 
sar ni vivir más que libido. 

Para remate triste de estas disposiciones, a este desdichado le 
faltó una dirección adecuada, sabia y profunda. Con ella segura- 
mente se hubiese salvado aquella alma, y sus ímpetus, bien encau- 
zados, la hubieran llevado a una perfección muy destacada. Sin 
duda que el primer consejo que debió de haber tenido Lutero era 
el de abandonar la vida religiosa, para la que no tenía vocación 
verdadera, y el de buscar en el matrimonio una postura lícita, so- 
segadora de sus pasiones. Mas puesto ya en el camino de la reli- 
gión, un análisis profundo de su problema y una disciplina metó- 
dica le era indispensable. No encontró ningún guía capaz de esta 
labor. El estado de los conventos agustinos alemanes, en que Lu- 
tero se formó, alterados por las luchas entre observantes y conven- 
tuales, dejaban mucho que desear. Ninguno vió la necesidad de 
guardarse del ambiente borrascoso del humanismo imperante y de 
crear una reacción saludable. Caminaban a la catástrofe y estuvie- 
ron ciegos. El maestro de novicios, a quien Lutero trató siempre 
con respeto, llamándole “un bueno y venerable viejo”, que le supo 
consolar en parte de sus angustias, debía de ser solamente eso: 
bueno y- venerable, pero no un hombre de espíritu penetrante y con 
temple de formador. 


Fe y pasiones, esto es, Dios y demonio, luchaban encarnizada- 
mente en el alma de Lutero. No quiso ponerse de parte de Dios; 
intentó hacer una amalgama de las dos cosas y encontrar la paz 
para su espíritu atormentado en una fórmula de armisticio. Su teo- 
logía es un intento de resolver este problema ardiente, que se fué 
fraguando en los años de su magisterio. Cuando en 1517 sale a la 
“palestra en el asunto de las indulgencias, oponiéndose a Tetzel, ya 
está madura en su alma la herejía. Pudo muy bien consolarle del 
temor de ser responsable del desastre, diciéndole que “la criatura 
tenía otro padre muy distinto”. Los protestantes no cesan de repe- 
tir que los postulados luteranos no son otra cosa que la vida ínti- 
ma de Lutero. Este creó una herejía para tranquilizar su espíritu 
atormentado. La herejía fué un hecho firme, pero nunca se obtuvo 
aquella paz: “non est pax impiis”. Veamos este proceso, 


EL CASO DE LUTERO A LA LUZ DE LA PSICOLOGÍA Y DE LA MÍSTICA 25 


Denifle admite como única fuente de la doctrina luterana la 
psicología de su autor y se le tiene por exagerado. No son de des- 
preciar las influencias doctrinales, bien estudiadas por J. Paquier; 
mas es bien patente que el estado espiritual de Lutero, su problema 
íntimo, es como el hilo que va engarzando toda clase de motivos 
para formar el todo armónico y bien trabado. Siempre podremos 
preguntar: ¿Por qué razón otros muchos teólogos, que mantuvie- 
ron doctrinas semejantes, que bebieron en las mismas fuentes y 
que, en germen, parecían tener el luteranismo, que recibieron in- 
flujos ambientales parecidos no llegaron a ser herejes? Hay un paso 
decisivo entre mantener una doctrina dogmática atrevida, dentro 
del pensamiento católico, y romper con la Iglesia. Paquier resume 
muy bien las influencias doctrinales que ayudaron a las disposicio- 
nes del alma del heresiarca: “Complexión física y moral que le 
impulsa a la inquietud, negligencia en dominarse, abandono dz la 
oración, orgullo, actividad demasiado humana y atormentada, to- . 
das estas disposiciones peligrosas se refuerzan con causas intele-- 
tuales, quiero decir con una filosofía y una teología defectuosas. 
Nominalista, fué conducido a creer en un Dios caprichoso; para 
contener a ese Dios, no sabe cómo obrar. Agustiniano excesivo, 
toma los movimientos involuntarios de la concupiscencia como pe: 
cados; de donde estimó que toda nuestra actividad estaba corrom- 
pida. Vagamente platónico, creyó que para hacer el bien bastaba 
conocerle, que la fe producía infaliblemente las obras. Nominalis- 
mo, agustinismo y vago platonismo contribuyeron a arrojarle fuera 
de su Orden y de la Iglesia (11). 

Efectivamente, su formación intelectual fué muy atropellada. 
Termina el noviciado en 1506; al año siguiente canta su primera 
misa (2 de mayo de 1507). Comienza el estudio de la teología y 
ciencias eclesiásticas, al que dedica dos años escasos; en otoño de 
1508 es ya profesor de filosofía en Wittenberg. 

Nuestro problema aquí es el siguiente: ¿Cómo los postulados 
de la teología luterana se ajustan a sus problemas espirituales? Re- 
cordemos su situación íntima: Lutero quiere salvarse y se le ofre- 
cen sus pasiones indómitas como obstáculo. Tal vez en los prime- 
ros tiempos de su vida religiosa luchó bien y sean sinceras Sus ma- 
nifestaciones de haberse entregado sin medida a las penitencias. 
Mas pronto las caídas le convencen de la inutilidad de la lucha. 
Experimentalmente llega a la conclusión de que la concupiscencia 
es invencible. Le viene entonces muy bien la doctrina que andaba 
vagando por ciertos teólogos medioevales de la confusión entre la 
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concupiscencia y el pecado original. Si los movimientos involunta- 
rios de la concupiscencia son pecados y pecados mortales, Lutero 
se siente liberado de una enorme responsabilidad que le abruma. 
Puede dejar rienda suelta a sus pasiones, “pecar fortiter” con la 
conciencia tranquila. Ya está el postulado que satisface las  exigen- 
cias de su carne. 

Pero es preciso salvarse. La salvación ha de venir no de una 
regeneración interior producida por la gracia y las obras, sino de 
algo externo que, sin luchar, asegure el premio: vacuidad e inuti- 
lidad de las obras, imputación externa de los méritos de Cristo, y 
la fe-confianza como condición para que esos méritos sean impu- 
tados son la consecuencia lógica y apetecida. Hasta en la ponde- 
ración que hace Lutero de la dificultad de llegar <a ese acto de fe, 
por el cual se asegura—¡oh, su terrible miedo a condenarse !—el 
individuo de haber sido justificado por Dios, se está viendo a su 
alma luchar para adquirir esa seguridad que el desdichado nunca 
Hega a tener. “¡Ay !l—exclama—. No puedo creer tan firmemente 
somo predico, como hablo y escribo, tal como se lo imagina el pú- 
blico” (12). Su famosa seguridad de ser elegido no es más que un 
vaho intento de autosugestión: es una de 1 farsas mayores de 
Bautero y del Protestantismo, que asombra ver cómo ha podido per- 
-darar durante cinco siglos en gentes, por lo demás hoy ya de bue- 
na voluntad e inteligentes cuando pueden verse las cosas con toda 
frialdad. No hay otra explicación que la fuerza de la doctrina có- 
moda para las pasiones y la ceguera que produce siempre la sober- 
bia. Si no diera lástima ver en el fondo de esto el ansia de salva- 
ción y felicidad eterna 'del pobre corazón humano, merecería el 
desprecio la pretensión loca de esta doctrina. “Es un error perni- 
cioso de los sofistas, es decir, de los católicos—escribe Lutero—, 
distinguir los pecados según el hecho y no según la persona. Para 
el creyente, el pecado es el mismo y tan grande como para el incré- 
dulo, mas al creyente le está perdonando y no se le imputa; al in- 
crédulo le está retenido e imputado. Para el creyente es venial; para 
el incrédulo, mortal” (13). ¡Qué cómodo, pero qué absurdo! Afir- 
mar por un lado que es corto el número de los que se salvan y dar 
como única razón de la seguridad de pertenecer a esos pocos un 
porque sí, por ser alemán o luterano, es o soberbia o simpleza. Los 
católicos hablamos de la gratitud de la predestinación, pero nin- 
guno se atreve nunca a estar seguro de ser elegido. Por eso tene- 
mos que ser humildes, y pedir, y trabajar, confiando, eso sí, en la 
paternal misericordia de Dios, “que quiere que todos se salven” 


(12) De sus Charlas de sobremesa, en FUNCK-BRENTANO, pág. 350. 
(13) Comentario a la Epístola a los Gálatas, en PAQUIER, loc. cit., col. 1.245. 
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¿Cómo se satisface la soberbia de Lutero, su protesta a la su- 
jeción, el afirmarse en que las excomuniones no indican que €l esté 
en el error? La Iglesia no es visible, cada uno debe hacerse la nor- 
ma de su religión, siguiendo la Biblia, esto es, en el terreno de la 
fe, pero sin autoridad alguna. Ya tenemos el otro postulado fun- 
damental del libre examen. Lo cual no obsta para que el hereje se 
revuelva como un basilisco, cuando se siente contradicho en virtud 
de su mismo principio; pero las contradicciones no asustaban a 
aquel hombre. Los otros puntos de su teología salen también natu- 
ralmente de su actitud. Es lógico que truene contra la vida monás- 
tica, contra los votos religiosos, contra los sacramentos que estor- 
ben como la confesión, etc. 

La bajeza y corrupción de sus principios morales no tienen dis- 
culpa. Por mucho que quieran disimularlo los protestantes, Lutero 
predicó contra el Decálogo y el “Esto peccator et pecca fortiter, 
sed fortius fide”"es un estigma que no se borrará jamás de su fren- 
te. ¿Y mo será éste por necesidad el lema de quien quería pecar 
y salvarse? (14). 

No es posible entrar en más detalles. Nueva pregunta: ¿Llegó 
Lutero a estar convencido de su doctrina? ¿Se creyó realmente un 
enviado de Dios? Hay momentos en que esta ilusión parece haber- 
le poseído enteramente; obra y habla como amor del mundo, en- 
vía al infierno, asegura la salvación. Cuando solemnemente quema 
la bula Exsurge sus palabras parecen las de un convencido: “Pues- 
to que tú has atormentado al santo del Señor, que el fuego del im- 
fierno te atormente para siempre.” En otras ocasiones parece tener 
conciencia de ser un farsante. Su conducta con la guerra de los 
campesinos (15), en el caso del “matrimonio turco” de Felipe de 
Hesse es la de un bribón sin pizca de vergienza. Dejando a un 
lado la autenticidad histórica del hecho, el famoso diálogo de Lu- 
tero y Catalina resume admirablemente lo que el ex fraile pensaba 
de sí mismo y enseña cómo todos sus esfuerzos no llegaron nunca 
a acallar su conciencia. Juntos contemplaban cierta noche el cielo 
sereno: “Mira qué hermoso cielo”, dice ella. Lutero levanta los 
ojos y contempla melancólico: “Sí, pero no será para nosotros.” 
“¿Y por qué? ¿Acaso seremos desposeídos del reino de los cielos?” 


(14) Sobre esto Cfr. GrIsaR, pág. 184, y PAQUIER, eol. 1.247; ops. cits. La -argu- 
mentación de éste es concluyente: Lutero dijo eso y quiso decir eso: pecar mucho, 
que, mientras se crea, no hay cuidado; es decir, quiso suprimir de un plumazo toda 
la moral. 

(15) Es verdaderamente inaudita su frase ante la tragedia social de esta guerra: 
“Para hacer rabiar al diablo, me casaré con mi Kate, si los campesinos persisien en 
gu revuelta” (F. BRENTANO, pág. 266). Pero es mucho más inaudito que los protes- 
tantes sigan creyendo y queriendo hacer ¡un santo! de un hombre que revela tal 
mwvel moral... y mental. 
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El antiguo monje suspira: “Sin duda; hemos abandonado nuestros 
conventos.” “¿Será preciso volver?”, vuelve a replicar Catalina. 
El, con acento desesperado: “Ya es tarde; la carne está demasiado 
atascada” (16). Si no fué verdad, merece serlo, porque éste es 
Lutero. 

La psicología habla de una farsa querida que llega a imponerse 
al espíritu como una realidad firme. Lindamos entonces con el cam- 
po de la psiquiatria. No soy el primero que se plantea la pregunta 
¿Fué Lutero un enfermo mental ? 


Como puede verse, los temas interesantes a propósito de este 
personaje no se agotan. Mas es imposible aquí detenerse. Vaya una 
somera indicación. 

Paquier califica a Lutero de un caso patológico complejisimo, 
y lo es ciertamente para el psicólogo. No faltan quienes le dan por 
un neurósico grave. Este calificativo es muy socorrido hoy, y a 
fuerza de aplicarle sin discernimiento termina por carecer de va- 
lor. Si entendemos por enfermo al sujeto incapaz de convivencia 
social, Lutero no era un enfermo. Pero era, sin duda alguna, un 
anormal. 

Según los conceptos de Kretschmer, posee una constitución píc- 
nica muy pura y temperamentalmente es un cicloide. Sanguíneo, de 
energía desbordante; capaz de una actividad y dinamismo descon- 
certantes, amigo de la buena mesa y de beber “como un alemán” 
—es frase suya—, reidor, fogoso, es el extrovertido típico. Su mo- 
vilidad sale a veces de lo normal, parece un maníaco y sus rachas de 
megalomanía enseñan una mente enferma. Luego, sus fases depre- 
sivas, melancólico, triste, acosado de remordimientos y alucinacio- 
nes. Sería muy fácil hablar de él como de un maníaco-depresivo. 
Pero un enfermo, repito, en el estricto sentido de la palabra, no lo 
fué. Los enfermos verdaderos son incapaces de una acción social 
duradera. La personalidad de Lutero es destacadísima y, en ciertos 
rasgos, casi genial. Con sus contradicciones y lagunas, su doctrina 
está bien trabada; era un buen teólogo, aunque mal preparado. 
Sabe responder a sus enemigos, tiene un plan y propósitos bien 
definidos que persigue con tesón inaudito. Sabe también aprove- 
char sus condiciones excepcionales de orador popular y excitador 
de masas. Todas estas cosas no las hace un enfermo, cuya activi- 
dad se caracteriza por lo inútil y pueril. 


(16) PAQUIER, col, 1,171. 
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- Ciertas de sus anormalidades, más que deficiencia mental, in- 
dican lo violento de sus luchas interiores y de sus remordimientos. 
Así sus alucinaciones diabólicas. Era un cardíaco hipertenso y sus 
mareos y zumbidos de oídos quedaban convertidos en tretas del 
demonio. Tampoco estamos muy seguros de su veracidad, porque 
le gustaba llenar de cosas extraordinarias su vida. Tiene razón Gri- 
sar al comentar irónicamente la mansedumbre de aquel demonio- 
perro, al que Lutero lanzó bonitámente por la ventana, sin protesta 
ninguna. La fábula y la mentira andan muy mezcladas en todas 
estas cosas. Lo mismo que ocurre con su muerte. Los protestantes, 
comenzando por Melanchthon, han querido que fuese muerte de un 
santo lo que fué la vulgarísima de un apoplético o quizá de un an- 
ginoso de pecho. 

Queda, pues, mucho aun por decir en este terreno. 


* 
* 
va 


Resta, por último, señalar, a propósito de Lutero, un problema 
de psicología colectiva: Hemos visto cómo la postura del heresiarca 
y su doctrina responden al intento de buscar una solución a su si- 
tuación psicológica y espiritual. ¿Cómo se explica entonces el éxito 
rotundo que le acompaña desde los primeros momentos? Sus no- 
venta y cinco primeras tesis sobre las indulgencias, fijadas en la 
puerta de la capilla del castillo de Wittenberg recorrieron como la 
pólvora toda Alemania, soliviantando los ánimos, por ver en ellas 
reflejado el pensamiento latente de todos. El monje rebelde pasa 
a ser el caudillo de un movimiento general de protesta. El huma- 
nismo pagano se pone a su lado con Ulrico de Hutten a la cabeza. 
Los caballeros, los príncipes, el pueblo, todos se sienten ligados es- 
piritualmente a él y les parece sentir formuladas por su boca las 
propias aspiraciones. Lutero se convierte en el hombre más popu- 
lar de Alemania y del mundo antirromano del Renacimiento. 


Por otra parte, es voz común y axioma admitido por todos que 
el éxito y la pervivencia de la doctrina luterana entre los alemanes 
están cimentados en haber visto a Lutero como al alemán por an- 
tonomasia, algo así como una encarnación de la raza y del espí- 
ritu germanos. Se le tiene por el padre de la lengua alemana mo- 
derna. Dejemos a un lado sus valorés auténticos como escritor clá- 
sico y sus cualidades sobresalientes de agitador de masas; es pre- 
ciso que en Lutero exista algo más que explique su éxito. 


Dos causas psicológicas se nos ofrecen como respuesta. La pri- 
mera es que el carácter de Lutero es de los que saben recoger y 
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plasmar las corrientes espirituales del medio ambiente. Los tempe- 
ramentos extrovertidos, fogosos, activos, como era el suyo, se ha- 
llan continuamente abiertos a los influjos exteriores. Sin darse ellos 
cuenta van siendo modelados por esas corrientes, inconcretas mu- 
chas veces, que flotan en el ambiente, que viven en todos sin llegar 
apenas a formularse y que forman como un hálito que se despren- 
de de todas las formas de la cultura y de la vida colectiva. 

En Alemania había llegado, por entonces, al colmo el cansan- 
cio y el deseo de protesta contra Roma. Los abusos innegables de 
los curiales eclesiásticos, el mercantilismo con las indulgencias y el 
peso de varios siglos de luchas entre el Papado y el Imperio habían 
saturado de contradicción los espíritus. La relajación de los cléri- 
gos, las riquezas codiciadas por los principes, en manos de la Igle- 
sia; un afán de emancipación de las clases bajas; los rápidos ade- 
lantos y descubrimientos de las ciencias, que habían abierto las 
puertas a los placeres de la vida, borrando el concepto austero y 
penitente del medioevo y la exaltación que de los valores puramen- 
te humanos había hecho el humanismo imperante, habían sobre- 
cargado de tal manera la atmósfera, que bastaba la más pequeña 
chispa para que el incendio se declarase devastador. Esto había al- 
canzado no solamente a quienes se sentían lejos del catolicismo, 
sino a los mismos católicos y fieles a la fe. Los retrasos y dificulta- 
des primeras en la condenación de Lutero, los descuidos en la pu- 
blicación de las bulas de excomunión, etc., aparte de los pequeños 
detalles achacables a la intervención de este o del otro personaje, 
obedecían a un sentimiento general. 


Si se reúnen los Obispos para examinar la causa de la herejía, 
allí está la voz que exige la formulación de los “Gravamina” contra 
Roma. Es ley de psicología social que las pequeñas causas nunca 
producen efectos grandes, si el ambiente no se halla preparado para 
servir de caja de resonancia y de amplificación. Cúlpese la dejación 
de los teólogos romanos, la falta de habilidad de Miltizt, la astu- 
cia y mala fe del Elector de Sajonia, las dificultades económicas 
y guerreras de Carlos V. Estos mismos hechos no se hubieran 
producido sin un ambiente favorable que los hacía brotar en to- 
das partes. Grandes teólogos se opusteron a Lutero, magnífica y 
digna fué la actuación del Cardenal Cayetano, perseverante el celo 
de Aleander. Con mucho menos, otras herejías han sido aplasta- 
das por la Iglesia. Esta, sin embargo, le arrebata definitivamente 
naciones enteras. No fué Lutero, ciertamente, el fautor de este mo- 
vimiento; más aún: concediéndole grandes capacidades de revolu- 
cionario, su personalidad no era capaz de dirigirle, y así pronto 
se escapa de sus manos la dirección, y la anarquía y el desorden 
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son la consecuencia de su obra apenas comenzada, Cada región tie- 
ne un caudillo y salen tantas sectas como cabezas. Pero Lutero supo 
todavía dar fórmulas que encajaban exactamente con las necesida- 
des sociales y religiosas de aquel ambiente de rebeldía. Su moral 
fácil y acomodaticia dió satisfacción a todos, aunque crease des- 
pués tantos conflictos como satisfacciones: levanta revolucionaria- 
mente a los campesinos contra los propietarios y luego—canalles- 
camente por cierto—los abandona e incita 'a los nobles a la ma- 
tanza; se hace esclavo de los principes, negando su cacareada li- 
bertad evangélica. Es el hombre que cree dirigir a la masa porque 
va delante de ella, pero que se convierte en un pobre pelele de las 
fuerzas populares ciegas. 

La otra causa, muy vecina de la anterior, o más bien faceta del 
mismo problema de compenetración entre personalidad y ambien- 
te, parece una cosa casual y es uno de tantos misterios que encierra 
la vida colectiva de la humanidad. Lutero vive en su alma el mis- 
mo problema que vivía la sociedad entera del Renacimiento: sen- 
sualidad y orgullo. ¿No son éstas las pasiones que parecen rena- 
cer en aquel tiempo? Los impulsos puramente humanos se levan- 
tan con un afán de liberación contra la disciplina severa medieval; 
el pensamiento ataca duramente la sistematización escolástica, de- 
bilitada en su decadencia; los Papas parecen haber perdido vigor y 
prestigio, envueltos en continuas preocupaciones diplomáticas; ai- 
res y concupiscencias revolucionarias miran con codicia los bienes 
acumulados por la Iglesia, con ansias de rapiña. El mundo parece 
un inmenso Lutero. Por eso se sintió unido a él en su grito de re- 
beldía, en los acentos de su odio, en la grosería de su lujuria; por 
eso apostató con él. 

El mundo de entonces no se atrevió 'a lanzar el grito del ateís- 
mo, como hace hoy, para arremeter contra Dios, pero se cubrió hi- 
pócrita con el manto de la fe sin las obras, con el banderín de la 
reforma y de la purificación. En nombre de la libertad del Evan- 
gelio, ¿cuántos crímenes no se cometieron? Lo que Lutero vive en 
los estrechos límites de su conciencia, que-le va alejando de la sal- 
vación, que le va desesperando siempre, ¿no es el drama de la ci- 
vilización occidental que rompió entonces con Dios y que va de 
tumbo en tumbo perdida toda su firmeza? 

Lutero, ¿es ciertamente la encarnación del espíritu alemán? 
¡Pobre Alemania entonces! Si los rasgos espirituales de ese pueblo 
son los que dibujan el alma del monje de Wittenberg, ¿puede ha- 
ber nada más grosero? Algunas virtudes, muy pocas, ¡y cuántos 
vicios! Cierta generosidad con los pobres, constancia e ímpetu en 
las empresas y muy poco más. En cambio, las sombras del cuadro: 
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la vida mirada como una satisfacción de instintos sensuales, des- 
lealtad y amoralidad completa en los compromisos, soberbia, odio, 
procacidad. ¿Es posible que un pueblo pueda enorgullecerse de 
ser así? 

* Concluyamos. Lutero hizo para sí una teología que le permitie- 
se satisfacer sin tasa sus pasiones. Murió amargado y dejando tras 
de sí una estela de ruinas. De día en día su vida se fué materiali- 
zando, en la medida que su lenguaje se cargaba de procacidades. 
Se llamó reformador y su obra es una parodia del intento. Fué un 
corruptor de la moral privada y pública. El mismo lo confesaba 
rabioso: “Los pueblos se conducen tan escandalosamente con el 
Evangelio que, cuanto más se les predica, peores se hacen.” “Con 
esta doctrina, cuanto más se avanza peor se hace el mundo; es la 
obra y el trabajo de ese diablo maldito. (Exacto. Del cual era el 
mejor instrumento Lutero y su evangelio.) Se ve cómo el pueblo 
es ahora más avaro, más cruel, más impúdico, más desvergonzado 
y mentiroso que bajo el papismo.” “El adulterio, la fornicación 
y el incesto no conocen límites” (Waldner, 17). ¡Oh, la Reforma! 

¿Qué frutos ha reportado el Protestantismo? Balmes nos ha 
contestado egregiamente. La civilización ha dado un salto atrás con 
él. Hizo desaparecer los valores auténticamente culturales, que ele- 
van al hombre, y de aquellos países donde se implantó no han sa- 
lido sino doctrinas de desorientaciones "en filosofía, en política, en 
cualquier orden de cultura. 


No podía suceder de otra manera. Las pasiones son una fuer- 
za, si se las comprime antes de su satisfacción, cuando el impulso 
primero no ha llegado a descargar y puede ser sublimado y condu- 
cido hacia el bien. Esto hace el Catolicismo. Su espiritualidad es. 
por ello, elevadora del hombre, creadora de valores, al no dejarle 
rebajarse y perder la razón y la fuerza en lo terreno y animal. Lu- 
tero puso sus mandamientos un paso más allá de aquel en que la 
pasión se satisface. Primero se goza, se permite la descarga de la 
pasión, luego se comienza a ser bueno, sin más que creer en que se 
es elegido y despreciando las obras. Ya la'religión no encuentra 
qué hacer en el hombre; la pasión descargada no tiene fuerza, no 
es productiva; todas las energías se han perdido en un goce agoís- 
ta. La teología de lo pasional, tal como la entiende el Protestan- 
tismo, es dar a Dios los desperdicios, lo que ya no tiene valor, es 
ofrecerle el follaje del movimiento de los labios, sin el fruto de. las 
obras. Por eso, la maldición de Jesús sobre la higuera le ha hecho 
estéril para siempre. 


(17) Véanse todas las citadus en MARITAIN, Op. cit. Noles, pág. 250. 
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Siempre fué crucial para nuestra inteligencia, y más para nues- 
tra ética, el problema del hombre caído. La historia de la Filoso- 
fía, que no viene a ser otra cosa que la del sentimiento religioso, 
archiva soluciones irreducibles y distintas en cada siglo al tremen- 
do problema: desde Sócrates hasta Martín Heidegger, desde los 
Vedas Indús hasta el pandemonion de Nietzsche, desde el Génesis 
hasta el idealismo moderno, desde el dualismo mitológico o poli- 
teísta hasta el freudismo, desde la teosofía panteíista hasta el ho- 
dierno materialismo... y, en medio, Platón, Aristóteles, Epicuro, 
Séneca, Cristo, Pablo, Justino, Orígenes, Agustín, Tomás de Aqui- 
no, Bacón, Descartes, Kant..., incontables maestros, timoneros del 
pensamiento en todas las generaciones, con sus escuelas y con sus 
legiones de admiradores, intérpretes y discípulos. 

En el fondo, todos estos antagónicos problemas y soluciones al 
único problema de Dios y del hombre han de reducirse a dos, que 
corresponden, como en todas las cosas, a la verdad, que es única, 
y a lo falso, que es múltiple. El medio: el sincretismo, el eclectis- 
mo, el dualismo teísta, el deísmo inclusive, el estoicismo o el fa- 
talismo, el indiferentismo religioso y, en general, todos los siste- 
mas diplomáticos no nos satisfacen ni en teoría ni en la práctica. 
Y esto, porque en los problemas fundamentos de Dios y del hom- 
bre caído es donde precisamente tienen menos consistencia las so- 
luciones-puentes. Por eso en la presente cuestión rechazamos igual- 
mente el sincretismo tubingente y el psicologismo de Jung (1). 

Pero estas dos categorías de lo verdadero y de lo falso, que en 
Filosofía o en Apologética pudieran servir para esquematizar to- 
dos los errores religiosos, no bastan en espiritualidad. Son dema- 
siado abstractos, y la vida espiritual estudia al hombre concreto: 


(1) Cfr. C. G. JUNG: Tipos psicológicos. Edit. Sudamericana, Buenos Aires, 1945 


3 


34 P. LUCINIO DEL SS. SACRAMENTO, O. C. D. 


con su inteligencia, con su voluntad, con sus pasiones, con sus sen- 
tidos, con su cuerpo y en su ambiente histórico y social. 


Rechazamos el concepto de contrarreforma de la doctrina tri- 
dentina y, al poner a ésta frente a la protestante en las cuestiones 
del pecado original y de la justificación, hemos creído que los 
conceptos del optimismo y del pesimismo, respectivamente, serían 
los más universales, fecundos y apropiados para reunir todos los 
elementos concretos de la espiritualidad característica que emana de 
las respectivas soluciones. Partimos de una modesta opinión se- 
gún la cual estimamos que todo pensamiento es por la vida y para 
la vida y que todos los sistemas filosófico-religiosos se reducen fi- 
nalmente a productos del optimismo o del pesimismo. 


Entendemos por estas palabras el contrabalanceo de las dos 
fuerzas que pesan y que se reparten las iniciativas en el hombre; 
que plantean precisamente el grande problema de su caída y que 
constantemente abren distintas y contrarias perspectivas a la in- 
teligencia, mientras que en una lucha inexorable y sin descanso se 
disputan los mandos de la voluntad. No tienen aquí su estricto 
sentido gramatical. La cosmología cristiana condena, por ejemplo, 
el optimismo de Leibnitz, al mismo tiempo que la psicología ca- 
tólica es la que afronta con más crudeza y supone como postula- 
do fundamental de su ética el problema del hombre caido. Y no 
por eso la teología cristiana, con tales fundamentos filosóficos, deja 
de ser más optimista que Leibnitz y tampoco es ella la que cubre 
de negros crespones las avenidas de la felicidad. 


Ensayando una definición, que nos sirva provisionalmente, di- 
remos que optimismo y pesimismo conjuntamente son aquí, en es- 
piritualidad, el complejo de postulados y de vivencias positivos o 
negativos, según que preponderantemente hayan de presidir en el 
orden ético e incluso en todas las manifestaciones psíquicas, cons- 
cientes o subconscientes del hombre. 


Pasando sin más preámbulos a una aplicación concreta de prin- 
cipios, diremos que el Protestantismo es una solución pesimista al 
problema del hombre caído. Sus origenes se confunden con una 
revolución pesimista del pensamiento espiritual, teológico y polí- 
tico en aquella Europa que salió desorientada de la Edad Media 
y que se desconcertó del todo con el renacimiento. El Catolicismo, 
por el contrario, incorruptible y eterno, cuya representación más 
genuina es Trento, representa la única solución, la optimista, al 
mismo problema básico de la espiritualidad, Serán estas las dos 
partes de nuestro estudio, 
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a) SOLUCIÓN PROTESTANTE AL PROBLEMA DEL HOMBRE CAÍDO 


No vamos a hacer aquí el consabido capítulo de culpas al Pro- 
testantismo, y menos en particular a Lutero, Calvino, Zwuinglio, 
Melanchton, Enrique VIII y compañía. La pseudorreforma, a pe- 
sar de su evidencia, será siempre una incógnita y uno de los ma- 
yores complejos cas de todos los siglos. 

Es difícil ver en la grande herejía del siglo xvi lo que verda- 
deramente corresponde a una presión reformista de la conciencia 
universal, ni la medida en que contribuyó a darle éxito la ambien- 
tación histórica de Europa; como ni tampoco se puede determi- 
nar en su sistema de errores lo que corresponde al fruto de una 
deducción legítima, aunque sea de principios falsos; ni, por lo 
contrario, es fácil concretar lo que pudiera nacer de una dogma- 
tización idolátrica de las pasiones desenfrenadas; ni, por último, 
la parte que tuvieron sus cabecillas como causas u ocasiones en 
exacerbar aquella crisis religiosa y política. Con otras muchas, és- 
tas fueron las principales, y, todas, concausas del protestantismo, 
sin permitirseños exagerar la importancia de ninguna de ellas en 
particular. 

Por eso, al tratar del pesimismo protestante, desestimamos el 
recurso fácil de descargar sobre Lutero, pesimista e interesante 
del lado de la psicopatología espectacular, toda la responsabilidad 
de las principales proposiciones heréticas. Calvino, en cambio, y 
Melanchton no fueron excéntricos ni pesimistas de complexión 
y sus tesis fundamentales sí lo son. 

Es fácil hallar uniformidad en la asignación del hecho en este 
pesimismo básico de la pseudorreforma. En lo que no encontra- 
mos ya acordes los pareceres es en determinar el origen del mis- 
mo. Paquier bucea en lo más hondo del alma germánica. Henri 
Bremond y Cayré están por una reacción violenta contra el opti- 
mismo humanista. Los que tienen más bien en cuenta el aspecto 
global histórico piensan en una contemporización más o menos 
forzosa con las exigencias de pasiones violentas e indisciplinadas. 

La tesis del primero no carece de fundamento en una deduc- 
ción más amplia, si desbordamos el luteranismo, al que se con- 
creta en este caso Paquier (2). Un latino nunca pudo ser el fun- 


(2) 3. PAQUIER: DTC. art. Luther, t. IX, coll. 1.216, sgs.: Les causes de sa théorie. 
“Sobre el particular—traducimos—yo encuentro una primera causa de la teoría en 
la tendencía al pesimismo. Pesimismo en la literatura y, lo que resulta particularmente 
interesante aquí, en la mitología popular: una lucha casi imposible entre el hombre 
y fuerzas misteriosas; su obra se ve continuamente contrariada por seres celosos y 
por un fatalismo natural que a cada paso le sale al encuentro...” Y concluye: “Esta 
lucha casi imposible contra los poderes misteriosos, este patetismo de luchas terri- 
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dador de un sistema espiritual pesimista. Manes y Pelagio no lo 
fueron y son los padres del pesimismo teológico dentro del cris- 
- tianismo. Jansenio, el hombre hosco y rigorista, es holandés. 
La opinión de Cayré no es tan universal; pero, obedeciendo a 
la teoría de las reacciones históricas, resulta más interesante (3). 
Desde luego, el humanismo hizo dogma a lo que Schiller expresó 
más tarde con frase afortunada: “Todos los seres se nutren de 
alegría a los pechos de la Naturaleza” (4); pero fué este optimis- 
mo naturista el que gastó precisamente a los pseudorreformado- 
res, que, salvo parciales debates, y éstos no precisamente en razón 
del humanismo (como puede verse en el caso de Erasmo), no se 
crearon enemigos en el otro campo. 3 
Quizá la tercera explicación, que asigna un proceso histórico 
posteriorístico a la teología protestante, sea la más psicológica, 
por lo menos en la apreciación de ese su carácter pesimista (4 ). La 
avalancha del paganismo y de tautolatría naturalista o racionalis- 
ta, que había seguido al renacimiento, no podía ser menos que 
condujera a un agotamiento general de las fuentes vitales del pen- 
samiento y de la voluntad. En efecto, éstas quedaron bien pronto 
obstruídas por estratos impermeables de soberbia o por sumide- 
ros mefíticos de pasiones innobles en las clases, mientras que en 
la masa amorfa del pueblo se llegaría a los dos extremos en que 
suele manifestarse el pauperismo religioso: el hiperespiritualismo 
supersticioso, pueril, irreflexivo y espantadizo o la anestesia de 
todo sentimiento que sepa levantarse sobre el egoísmo. 
Ambas cosas sucedieron. Heine, el gran poeta del alma tudes- 
ca y de Lutero en particular, llama a los alemanes en una bella 
paradoja “encinas sentimentales”, y a Lutero “el más alemán de 
los alemanes” (5). Esta polaridad del alma germana, vacía de es- 
píritu y ebria de pasiones, como era la del siglo xv1, puede gene- 
ralizarse y aplicarse al protestantismo, para hacerse una idea de 
,su espiritualidad ambivalente, en ambos extremos exagerada, in- 
coherente y efectista, como fruto que era de aquel ambiente de 


hles, es toda la vida y toda la teología de Lutero...” Sobre el pesimismo de la filo- 
sofía alemana añade: “Para la Mlosofía alemana es como un axioma el que la inteli- 
gencia humana sea incapaz de llegar a law verdad. De ahí que, según Kleist, según 
Nietzsche, según otros muchos, la desesperación anuble la inteligencia que aspira 
alcanzar lo verdadero, pero tratando de convencerse a sí misma de que no podrá lle- 
gar más allá de un fenomenismo que se cambia cada día.” (Ib.) 

(3) F. CAYRE, A. A.: Precis de Patrologie, t. 11, l. IV, p. 712.—HENRI BREMOND: 
Histoire litteraire du sentiment religieux en France. París, 1930. T. I: L'Humanisme 
devot, Pp. 12, Sgs. 

(4). Cfr. C.- G. JUNG: O. C., p. 161. 

(4) Cfr. P. POURRAT: Le Spirilualité Chrétienne. T. MM: Le temps modernes, 1er. 
partie, ch. I, p. 96, sgs. 

(5) FoUuILLE£-RICARDO RuB10: Psicología de los pueblos europeos (Biblioteca Cien- 
tífico-Filosófca. Madrid, 1903), p. 325. 
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demonismo, de brujas, duendes, alquimistas, oróscopos y encan- 
tadores, de optimistas bebedores de cerveza y de escalofriantes de- 
primidos mentales, paranoicos e idealistas que se asomaban al 
mundo a través de una densa niebla de materia o de un cristal 
ahumado, cual era su criterio mermado de sobrenaturalidad y de 
absoluta libertad, con el que se empeñaban en verlo todo, comen- 
zando por sí mismos, fatal, oscuro y monstruoso. 

El cristal ahumado era la corrupción substancial de la natu- 
raleza por el pecado original. Estamos ante el dogma fundamen- 
tal de la espiritualidad protestante. El fondo histórico principal 
de esta afirmación lo hacían experiencias inconfesables que flota- 
ban en el ambiente paganizante de la época y que ya nadie se cre- 
yó capaz de contener. A falta de un dique se juzgó más oportuno 
el canalizar la corriente inmunda y dejarse arrastrar por ella. El 
fondo ideológico que le sirvió de conducto es muy heterogéneo, 
desde la intepretación caprichosa (cuando no era desprecio) de la 
única fuente de la verdad, la Sagrada Escritura (6), hasta la con- 
cepción pseudomística de la fe y de la santificación, exagerando 
los ya de por sí bastante atrevidos principios de Eckart y de Tau- 
lero, con una suficiencia empalagosa y embustera del sentimiento 
fiducial en los méritos imputables de Cristo. 

Es indiscutible el carácter experimental del pecado original. 
Algún Padre en Trento basó inclusive en dicho conocimiento ex- 
perimental su disquisición psicológica y teológica del mismo (7) 
y todos los demás Padres lo dieron por supuesto. Sólo que, mien- 
tras los protestantes se detuvieron en esa triste experiencia y de 
ella hicieron, cobardes, un dogma, la teología católica, como vere- 
mos más abajo, pulió este bloque informe y, enterrándolo, hizo de 
él una piedra fundamental, sobre la cual levantó el magnífico y 
firme edificio de su espiritualidad. 

Volvamos al análisis detenido del pesimismo protestante. Re- 
sulta algo complicado y confuso el juicio filosófico y sintético de 
su génesis, pues en ella se mezclan, sin relación obligada, hechos 
y afirmaciones categóricas de tipo doctrinal, muchas contradicto- 


(6) En la Dieta de Worms (16 de abril de 1520) declaró Lutero “que sólo pedía 
que le convencieran de/ sus errores por medio de testimonios positivos de las Sa- 
gradas Escrituras”. Cfr. H. PINARD DE LA BOULLAYE, S. J.: El estudio comparado de 
las religiones (Edit. Razón y Fe. Madrid, 1940, t. 1, p. 156), y J. ALZOG: Historia uni- 
versal de la Iglesia (Barcelona, 1852, t. III, p. 368). Aquí mismo pueden verse las di- 
ferentes opiniones que Lutero llegó a sostener sobre los diferentes Libros Sagrados. 
Muy de acuerdo con su mentalidad caprichosa es la que emite sobre el Apocalipsis: 
“MI espíritu siente repugnancia por él, y esto me basta para que yo lo rechace.” Cé- 
lebre es el verso que se le aplicaba: “Si Lyra non lyrassei, Lulherus non saltasset”, 
con que se quería aludir a influencias racionalísticas que Lutero pudo sufrir de la 
lectura presunta de Nicolás de Lyra ( 1341). 

(7) El Obispo de Bosa, como más adelante recordaremos. CT, V, 178 (Concil. Tri- 


dentin. Edit. Goerres.) 
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rias, recayendo las más de las veces todas la responsabilidad de 
las conclusiones y de las consecuencias sobre el capricho y la ló- 
gica oportunista de las pasiones sin freno. 

En 1516 editaba Lurero en una colección algunas obras de 
Taulero, y, entre las mismas, una así llamada teología alemana, 
anónima, de la que él mismo decía en un prólogo encomiástico, 
colocándola al lado de la Biblia y de San Agustin: “Me ha ense- 
ñado más que cualquier otra lo que son Dios, Cristo, el hombre 
y todas las cosas” (8). Es, sin duda, esta teología la mejor siste- 
matización prehistórica del protestantismo de tantas ideas inco- 
nexas tributarias de Eckart, de Wiclef y demás despojos náufra- 
gos del nominalismo y de otros errores que dejaban a la teología 
sin fundamentos, patrocinando por única fuente de la Revelación 
a la Sagrada Escritura, y ésta a merced de la interpretación pri- 
vada, mientras que destruían la Moral, negando la libertad. La 
idea general de aquella teología, a la que Lutero fué a beber el 
narcótico sedante de su lucha, es la siguiente: 


“Dios es todo y todo lo que no es Dios es nada. De ahí s= 
sigue que, como todo ser finito es una cosa vana, una nada, falso 
y criminal, todo es el resultado de un ser doble en lo finito: pri- 
mero, el ser simple en cuanto a ser, luego el ser unido a/ una vo- - 
luntad (ser individual y existente por sí).” Y con criterio panteísta 
prosigue: “El primer ser es esencialmente divino, esencialmente bue- 
no, hasta en el mismo demonio... Pecar, por lo contrario, es querer, 
desear y amar otra cosa que la que Dios quiere. Luego el querer 
no es el ser. Por lo tanto, el querer no es lo bueno en sí. Y he aquí 
por qué en todas partes y siempre se ha de atacar a la voluntad 
propia, la voluntad libre. El principio de la vida cristiana consis- 
tirá, pues, en renunciar a esta libertad. Sólo Dios tiene que hacer 
y obrar. El deber del hombre se limita a dejar obrar a Dios y que- 
rer en El. No debe, por lo tanto, de haber más que una sola y 
única voluntad, la de Dios, que se manifiesta y realiza en y por la 
voluntad del hombre.” 


Se plantea ahora una cuestión muy interesante, a la que la teo- 
logía alemana responde con muchos subterfugios, que van a pa- 
rar a la deificación del hombre con el sacrificio de su libertad. 


“¿Por qué ha creado Dios esta voluntad propia que es opuesta 
a El? Dios ha creado esta voluntad para tener instrumentos pro- 
pios con que manifestar dignamente sus perfecciones divinas. A este 
estado (pasivo) tiene que aspirar el hombre, y para ello debe ne- 
cesariamente estar siempre en contra de toda actividad propia, como 
lo es el estudio y la ciencia” (9). 


(8) Cfr. PAQUIER: 1. C., coll. 1.259, sgs. 
(9) Cita ALZOG: 0. C., p. 282, sgs. 
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Aludíamos arriba al carácter posteriorístico de la lógica pro- 
testante para significar una adaptación oportunista de principios, 
buscados ávidamente entre los detritus de la filosofía medieval 
para disculpar unas conciencias absurdas. El caso de Lutero no 
se puede discutir. El buscó una solución para tranquilizarse en esta 
amalgama de sofismas teológicos; sólo. que extremó sus conclu- 
siones y de un panteísmo se precipitó en un fatalismo horrendo: 


“La presciencia y la providencia divinas—escribe—hacen que 
todas las cosas sucedan por una inmutable, eterna e inevitable vo- 
luntad de Dios, que fulmina y despedaza todo el libre albedrío. 
Este sólo pertenece a Dios y no puede convenir al hombre, al án- 
gel ni a creatura alguna. El libre albedrío resulta así un título vano. 
Dios obra en nosotros el bien y el mal. La mayor perfección de la 
fe es creer que Dios es justo, aunque nos haga necesariamente con- 
denables por su voluntad, de suerte que se complace en los supli- 
cios de los infieles.” En otro lugar dice: “Te agrada Dios cuando 
corona 'a los indignos; no debe desagradarte cuando condena a los 
inocentes” (10). 


Y no sólo se ataca a esta suprema prerrogativa de nuestra vo- 
luntad que es la libertad. Lutero hubiera querido destruir todas 
nuestras notas especificas, incluso la razón. Para este apóstata de 
toda dignidad humana la ascética habría de reducirse a “retorcer 
el cuello a la razón” y “degollar a esa bestia”. Aristóteles, el ma- 
yor responsable de la filosofía racional, sería para Lutero un “co- 
mediante”... “un gran loco, pagano condenado, inútil artífice de 
palabras, un tan astuto engañador de las inteligencias que no se 
vacilaría en tenerlo por demonio si no hubiera existido en carne”. 
Santo Tomás, el mejor filósofo cristiano, no pasaba ante sus ojos 
de ser “un charlatán”. 


“La voluntad del hombre—prosigue en su delirio—-es semejante 
a un caballo. Si Dios la monta, ella va adonde Dios la guía y 
quiere lo que quiere él; si la cabalga el diablo, se precipita adonde 
la arrastra el espíritu del mal. Nada sucede sin que Dios lo tenga 
antes inmutablemente decretado. Lo mismo hace Dios en nosotros 
el bien que el mal, y así como nos salva sin mérito alguno de nues- 
tra parte, lo mismo nos condena sin que se interponga ninguna falta 
nuestra” (11). 


MELANCHTON moderó bastante la crudeza de su maestro y 
dejó vagando su mente con una simple no ociosidad de la libertad 
bajo el influjo de la gracia, que había de acarrearle serios disgus- 
tos de parte de sus conmilitones, que veían en esa fórmula (¡y con 


(10) De servo arbitrio. Cfr. BosuET: Historia de las Variaciones, t. 1, 1. IED 10: 
(11) Cfr. ALZOG: Co e P. 385.—PINARD DE LA BOULLAYE: 0. C., P. 157, SBgS. 
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razón!) una deserción en las bases mismas del sistema luterano. 
Como todos los demás jerarcas de primera hora de la herejía, vino 
después a caer en contradicciones tan descaradas que no quedan 
ganas de pensar más en su decantada serenidad de inteligencia (12). 
Así, mientras que en la confesión de Augsburg se hicieron, por 
iniciativa de Melanchton mismo, ligeras concesiones a la doctrina 
católica sobre la justificación, en las cartas y comentarios de éste 
no es raro encontrar las mismas frases de Lutero. En el comen- 
tario a la Epístola a los Romanos leemos, por ejemplo: “La pres- 
ciencia de Dios hace al libre albedrío absolutamente imposible. 
Dios no es meros causa de la traición de Judas que de la conver- 
sión de San Pablo” (13). 


ZWUINGLIO no era más optimista. Negó la libertad en todos, 
regenerados y no regenerados, así como también la: negó en todos 
los actos ordinarios, y afirmaba que el hombre no es inferior a los 
brutos en esto, pues tiene de común con ellos el que quiera ciertas 
cosas y no quiera otras. Es decir, que nuestra libertad sería poco 
más noble que la de las bestias. Menos aún, pues el ejemplo que 
Zwuinglio trae para explicar nuestro determinismo en el obrar lo 
saca de una piedra o de un madero, que de por sí no tienen mo- 
vimiento propio. 

Es el caso de exclamar con Bossuet, quien llegando a recordar 
semejantes desvaríos, dice: “Oh hombre, a dónde te has dejado 
a ti mismo cuando explicaste tan vil e indignamente tu libre al- 
bedrío” (14). 


CALVINO, en su negro pesimismo doctrinal, también se refu- 
giaba para excusar su conciencia criminal en una predestinación 
aún más absoluta si cabe que la propuesta por Lutero; con el 
agravante de que, según él, nuestro triste destino se caracteriza- 
ría por una corruptio o depravatio virium, en virtud de la cual no 
podríamos menos de hacer siempre el mal, 

¿Estaban los protestantes convencidos de. estos crasísimos 
errores? Es un misterio, y lo será siempre, el problema de estas 
conciencias tenebrosas. No se dió parecido alguno en la historia 
de las herejías o de las grandes defecciones morales. Zwuinglio 
escribía en 1527 a un amigo como postdata de una carta, en que 
le hacía un breve compendio de su pensamiento: “Sed heus tu! 
Caute ista ad populum. et rarius etiam!” (15). Conocidas son asi- 


(12). Cfr. 'BOSUET:'0+C., $. "11, 1, VI, XXNV, SES, 

(13) Cfr. BOSUET: O. C., t. 1, 1. 1, XVII[. Item DENZINGER: 816, canon 6 De justi- 
ficatione. 
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(15) Cita ALZOG: O. C., p. 405. 
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mismo las quejas de Lutero y de Melanchton sobre las incoerci- 
bles consecuencias de sus doctrinas entre los campesinos y en aque- 
llas turbas, víctimas del substancial endemoniamiento de la natu- 
raleza, inyectado en su convencimiento y en sus conciencias por 
aquellos falsos redentores. El pesimismo protestante, basado en 
esta substancial corrupción de la naturaleza y en la absoluta im- 
potencia para colaborar a su propia justificación, amén de otros 
errores, es en realidad la nota más concreta quizás para determi- 
nar toda la trascendencia espiritual de sus deletéreos efectos en 
la política, en la filosofía y en la teología de la pseudorreforma. 
¿Cómo se vió en Trento esta cuestión ? 

El día 3 de junio de 1544 comenzaba en el Concilio la que 
había de hacerse célebre discusión sobre la justificación. El Car- 
denal Legado, que leyó a los Padres el orden que podría obser- 
varse en las cuestiones que se propondrían a su estudio, creyó 
oportuno, como no se hizo en ninguna otra cuestión, el dar, an- 
tes de comenzarlas, una suma de errores protestantes que afecta- 
ban a los tres estados en que podía considerarse al hombre con 
respecto a su propia justificación. Veintidós de las mismas inte- 
resan particularmente a la psicología del hombre bajo las conse- 
cuencias del pecado original. 'Al tratar de éste en la sesión quin- 
ta, que también fué muy animada, se tuvieron ya en cuenta esos 
mismos errores al recordar dos proposiciones luteranas, condena- 
das, sobre la concupiscencia (elemento formal del pecado origi- 
nal) que queda en el hombre bautizado (16). Este largo elenco 
lo completó aún más el Obispo de Menorca en la congregación 
general del día 6 de octubre, dando lectura a una lista de veinti- 
ocho proposiciones más (algunas repetidas), con las que tenemos 
una perspectiva completa, pero enrevesada, de esa pesimista espi- 
ritualidad protestante, tal cual la concibió el Concilio. Véanse a 
continuación algunas de sus afirmaciones : 


“Después del pecado de Adán, el libre albedrío es cosa de tí- 
tulo solamente; mejor aún, es título sin cosa. Esta justicia, o la 
gracia de la vocación, no se da sino a los predestinados; los demás 
son engañados por Dios al ser llamados. Todas las obras del jus- 
tificado son pecados que merecen el infierno. Las obras del justo 
no merecen la vida eterna. La preparación al dolor es superflua 
y mala. El justificado no está obligado a observar los mandamien- 
tos, especialmente si éste es ya perfecto. La promesa de la gloria 
se hace en el Evangelio al sólo creyente y no bajo la condición de 
observar los mandamientos. En el justificado adulto quedan los pe- 
cados actuales, aunque no se le imputen. En el negocio de la jus- 
tificación Dios sólo es quien lo hace todo, sin que nosotros coope- 
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remos para nada, siendo nuestra actitud meramente pasiva. No es 
necesaria la confesión, ni siquiera en promesa, y no borra los peca- 
dos... Nunca queda obligación alguna de satisfacción temporal..., 
por lo que huelgan las indulgencias, el purgatorio y los sufragios 


por los difuntos” (17). 


Para convencernos mejor de la pasividad que supone el pesi- 
mismo protestante en su doctrina espiritual, recuérdense las pro- 
posiciones siguientes, entre otras: 


“Dios manda cosas imposibles. El justo, hasta cuando ora, peca. 
La mejor obra que haga es pecado mortal, que se convertirá en 
venial solamente por la misericordia de Dios... Los diez manda- 
mientos no pertenecen a: los, cristianos, sino a los judíos. Dios no 
tiene en cuenta nuestras obras ni necesita de ellas. Ningún pecado 
es suficiente para condenar al hombre, aunque éste quisiera, a no 
ser la incredulidad. Los dos últimos preceptos del Decálogo (que 
nadie, ni los santos, puede cumplir) no tienen razón de pecado... 
Las buenas obras no nos salvarán ni nos han de condear las ma- 
las... La doctrina de las buenas obras necesariamente se hace doc- 
trina de los demonios. Me guardaré de los pecados, pero mucho 
más de las obras buenas. Cuanto peor eres, más pronto infunde Dios 
su gracia” (18). 


Parece sentirse el afán de la angustia bajo la presión de esta 
mole tantálica a que parece condenada nuestra pobre libertad tras 
los efectos del primer pecado. Leves suspiros de alivio y de des- 
canso parecen sentirse, es cierto, al leer frases como estas: 


“Nuestra naturaleza, bajo el pecado de Adán, puede con sus 
propias fuerzas, aun no prevenida ni ayudada por la gracia, dispo- 
nerse, adquirir y merecer ante Dios su justificación. Somos justifi- 
cados por nuestras propias fuerzas y podemos evitar todos los pe- 
cados y guardar los mandamientos, perseverar y merecer la gloria 
sin necesidad de la gracia cooperante de Dios, a no ser para cono- 
cer lo que tenemos que hacer o para ejecutarlo mejor una vez co- 
nocido. Dios sólo comienza la: obra de nuestra justificación; nos- 
otros la terminamos” (19). 


Pero el optimismo que aparentan reflejar estas y semejantes 
frases resulta empalagoso por lo exagerado. Su efecto es el de la 
mentira que promete y que nunca da. Es el desengaño de la fata- 
morgana en el desierto ardoroso que, vista de cerca en su reali- 
dad, se desvanece para convertirse en huída desesperante ante los 
ojos, en arena cansina y ardiente bajo los pies y en sed cada vez 
más devoradora en las fauces agrietadas. Aparte de la contra- 


(17) CT, V, 281-2. 
(18) CT, V, 472. 
(19) CT, V, 281. 
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dicción más palmaria y poco seria que introducen estas afirma- 
ciones optimistas en el sistema teológico protestante, son, en rea- 
lidad, soberbios e insultantes retos lanzados contra la gracia di- 
vina desde la impotencia rabiosa de la naturaleza caída y fatal- 
mente abandonada a su triste sino, predestinado por una voluntad 
soberana, que es la de Dios, y que los protestantes fundadores 
insultan irreverentemente. 


¿Qué edificio espiritual podría edificarse ahora sobre estas rui- 
nas atomizadas de la teología y de nuestro libre albedrío y con 
estos escombros calcinados y humeantes de nuestra concupiscen- 
cia? Ninguno. Es desesperante la espiritualidad protestante. No 
tenemos nada bueno. No podemos ni prepararnos siquiera para la 
misma justificación. Todo es pecado, hasta la oración. Hay man- 
damientos, pero superan nuestras fuerzas. La gracia, por otra par- 
te, no nos sirve. para nada. No hay sacramentos, ni los necesita- 
mos. Se apaga, por lo tanto, la lámpara del santuario, porque so- 
bran en él el altar, el confesonario y el sagrario. No hay estímulo 
para las virtudes, y a las más ascéticas de entre ellas se las des- 
preciará inclusive y se las insultará con el remoquete femenino 
de pasivas. En el protestantismo no se sabe valorizar el sacrificio: 
ya se trate del sufrimiento impuesto por la vida y el deber, y me- 
nos de la mortificación voluntaria. En él no puede haber vida místi- 
ca ni heroica. Cada conciencia es un código, cada inteligencia una 
cátedra, cada corazón un altar del egoísmo. No hay autoridad 
en un reino de dementes y desalmados... No hay vida sobrena- 
tural. ¿Para qué continuar? Baste decir, para resumirlo todo de 
una vez, que la espiritualidad protestante ha dado la solución más 
pesimista que nunca se haya dado al problema del hombre caído 


b) SOLUCIÓN CATÓLICA TRIDENTINA AL PROBLEMA DEL 
HOMBRE CAÍDO 


El optimismo católico tridentino está contenido en los decre- 
tos sobre el pecado original y sobre la justificación, en los que se 
condensaron los ingentes esfuerzos intelectuales de las sesiones 
quinta y sexta, respectivamente; exactamente, desde el día 25 de 
mayo de 1546 hasta el día 13 de enero del año siguiente. 


Hubo necesidad de fraccionar aún más cada una de estas cues- 
tiones para poder recoger mejor todas las conclusiones católicas. 
Así, del pecado original se discutió por los Padres y teólogos su 
cognoscibilidad, su naturaleza, sus efectos, su remedio y, sobre 
éste en particular, se desmenuzó aún más la cuestión hasta pre- 
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guntar. por. la naturaleza de dicho remedio, por sus efectos y, en 
particular, por la eficacia de los sacramentos y de la fe, Tocante 
a la justificación, no se fué menos precisos y serenos. Se llegaron 
a. presentar hasta cuatro esquemas y otros tantos decretos, que 
coincidían en la respuesta, substancialmente la misma, a estas pre- 
guntas que los Cardenales legados propusieron ya desde la pri- 
mera congregación de la sesión sexta (3 de junio). Distinguiendo 
los tres estados ya conocidos en los que el nombre puede consi- 
derarse con relación a su justificación, se preguntaba: “¿Cómo 
se le aplican los méritos de Jesucristo, nuestro Salvador? ¿Qué 
és lo que hace Dios? ¿Qué se requiere de parte del hombre? ¿A ver 
y. cómo las obras concurren a esa justificación?...” 

- En ambas cuestiones se tuvieron en cuenta las teorías de los 
herejes de última hora y se trató de prevenir todas sus dificulta- 
des. Incluso se estaba dispuestos a recibirles en el Concilio para 
una sosegada discusión. Las bases del optimismo católico, frente 
al protestante, quedarían firmemente asentadas al probar nuestra 
capacidad nativa para el bien, bajo los efectos del pecado origi- 
nal que no afecta al bautismo, y al concretar la eficiencia de nues- 
tros propios actos en razón de preparación positiva para la justi- 
ficación. Resultará más interesante y animado nuestro estudio si- 
guiendo los trabajos conciliares y dividiéndolos en dos partes, que 
ellos mismos nos señalan, estudiando separadamente la tesis ca- 
tólica sobre el pecado original y los puntos que nos interesan en 
la de la justificación. 


1. El pecado original: naturaleza, efectos y remedio.—El 
Obispo de Bosa resumía muy bien el parecer de todos los Conci- 
liares sobre el conocimiento del pecado original al decir que tene- 
mos éste “por experiencia, pues constatamos en nosotros una lu- 
cha continua, que no es ni puede sernos connatural desde la crea- 
ción. El primer hombre, en efecto, fué hecho recto...” (20). 

La solución a esa primera pregunta es acertada, pero plantea 
en'su misma respuesta una grave dificultad al tratar de descender 
a determinar la naturaleza del pecado original. Si éste es objeto 
de experiencia en todos nosotros, esto no lo es en fuerza de lo que 
desaparece con el bautismo, sino de la concupiscencia, que no viene 
afectada por los efectos de sus aguas regeneradoras. ¿Cuál es, 
pues, la formalidad de este pecado tan singular? ¿Hasta dónde 
llegan las fuerzas moral y psicológica de la concupiscencia en nues- 
tra lucha por la libertad en la vida del espíritu? 

Una primera respuesta a esas dos preguntas la daba el Car- 


(20) CT, V, 178, 
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denal presidente en la primera reunión al leer un esquema gene- 
ral, a modo de guión, sobre los efectos del pecado original: 


“El pecado original es la carencia de la justicia original que- 
normalmente debíamos de tener. Comparando ahora este pecado con 
relación al alma se lo denomina enfermedad, mancha, proclividad, 
corrupción, vicio, ansiedad de la naturaleza; con relación al cuer- 
po se lo llama ley de la carne, ley de los miembros, tirano, fomes, 
estímulo de la carne; con relación ahora a los actos que acompa- 
ñan a un placer se lo llama concupiscencia o concupiscibilidad. Sus 
efectos principales son: la muerte temporal y la eterna, una con- 
cupiscencia que sobrepasa los límites de la razón, inclinación de la 
voluntad al mal, ignorancia, enfermedad, pérdida de la gracia y, 
por último, el odio de Dios. En les que permanecen esclavos de él 
tiene tal fuerza que los constituye reos de pena eterna, enemigos de 
Dios e hijos de ira, además de sujetarlos a aquellas pasiones que 
acabamos de enumerar” (21). 


Se apunta ya en estas palabras una visión clara del aspecto 
teológico del pecado original. No así del psicológico, que hacia 
el final de las discusiones se irá esclareciendo más al prevenir los 
errores y al determinar las relaciones entre la concupiscencia, la 
razón, la gracia y la libertad. De todas formas, no hubo en tiem- 
po alguno disensiones notables y desde el primer momento .se 
unieron los teólogos y más tarde los Padres en los puntos esen- 
ciales, que no exigieron más tiempo del normal, para su exposi- 
ción. Importantes interrupciones y muy provechosas derivacio- 
nes del punto central se suscitaron, en cambio, ya desde la segun- 
da congregación, el día 28 de mayo. Una de ellas fué la de nues- 
tro Pacheco sobre la Inmaculada, y que no cejaría un solo día en 
recordarla hasta el mismo momento de emitir su placet definiti- 
vo a los decretos y cánones sobre el pecado original (22). Algu- 
nos Padres, además, insinuaron 1ma idea que recogió el Cardenal 
Del Monte y que en dos reuniones consecutivas se llevó a la prác- 
tica y fué la de ver primero, para ahorrar tiempo, lo que otros 
concilios y documentos oficiales habian ya definido sobre el par- 
ticular (23). 

Se vió así que la cuestión enlazaba con la más veneranda an- 
tigúedad y tradición católica por medio de los concilios Milevi- 
tano, Arausicano, Cartaginense, Toledano XII, Florentino, etcéte- 
ra, de la.misma manera que los nuevos errores no eran otra cosa 
que reviviscencias del pesimismo de Manes y de Pelagio. 


(AAC TVS L6DS 

(22)= CT, V, 166, 199: 

(23) CT, V, 166. “Et illis omnibus collectis, adderentur ea quae pro estalu prae- 
sentis temporis addenda viderentur, ut veteribus decretis ome et novis additis, 
fieret ab ea sancta synodo super hac re salutare decrelum.” 
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Tres días más tarde, cuando Del Monte pidió el parecer a los 
Obispos sobre lo tratado en la congregación anterior, el Obispo de 
Feltre hizo una atinadísima advertencia, que ponía al Concilio fren- 
te a la herejía y que salía al paso de posibles desviaciones en la dis- 
cusión. Proponía él que aun se ahorraría más tiempo dando por su- 
puestas y aprobadas las fórmulas en que habían coincidido los pro- 
testantes con los católicos en los Coloquios de Augsburg en 1530 
y de Worms en 1540. El Obispo de Feltre era hermano del Carde- 
nal Lorenzo Campeggio, que intervino en los primeros. El y Mo- 

_rone tomaron parte en los segundos (24). 

Ya veíamos arriba la poca formalidad de los protestantes, que 
nunca ofrecieron garantías por la firmeza de sus afirmaciones ca- 
prichosas. Quizás fuera por eso por lo que la insinuación del Fel- 
trense no surtió más efecto (digno de anotarse) que el de prevenir. 
a los Padres contra el nuevo error. En realidad se cogió de frente 
a toda la cuestión del pecado original en todos sus aspectos, sin pre- 
juicio alguno, a no ser en los cánones, donde se recogieron en par- 
ticular los errores protestantes para anatematizarlos. 

La Summa del día 31 nos da ya un esquema bastante detallado 
de la naturaleza y de los efectos del pecado: 


“Los que respondieron directamente a la cuestión, dijeron: pri- 
mero, que el pecado original es carencia de la justicia original... 
o (vel) apetito desordenado, concupiscencia, fomes, estímulo de la 
carne, vicio y mancha del alma y del cuerpo, necesidad de pecar. 
Algunos opinaron que no había de admitirse esto último, puesto que 
hay sobre ello diversas opiniones. También se convino en afirmar 
que el pecado original consta de dos cosas: de la concupiscencia 
y del reato, de las que la primera pertenece al cuerpo y el segundo 


al alma...” (25). 


A pesar del alerta que suscitó el Feltrense contra el error no 
faltó quien manifestara un parecer sospechoso, cuando menos am- 
biguo. Tal, por ejemplo, fué el Obispo de Canarias con su neces- 
sitas peccandi, que sería atributo de nuestra concupiscencia. Por la 
insignificante y casi nula reacción (que también apunta la Súmma) 
contra una afirmación, que en boca de los herejes era el eje de su 
pesimismo, sospechamos que el Obispo canario no pretendía signi- 
ficar con su expresión inexacta (después del error protestante), 
nada distinto de los demás Padres (26). 

Estos se habían convenido desde el primer momento en con- 


(24) CT, V, 172, nota 4. La coincidencia había sido exacta en las fórmulas: que el 
pecado original consistía en la carencia de la justicia original... y que la concupis- 
cencia que nace de él no es pecado y, por tanto, no se imputa al bautizado. 

(25) CT, V, 181. 

(26) CT, V, 175. 
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cretar la naturaleza del pecado original en dos conceptos: uno. 
formal, que es la privatio justitiae; otro, material, la inordinatio 
virium naturae; si bien no quisieron poner esos términos esco- 
lásticos en el Decreto. En esta distinción, bajo el concepto mate- 
rial, entra bien la necesidad de pecar, explicada en sentido orto- 
doxo. Cada vez se iba concretando más la noción del pecado ori- 
ginal. 

La descripción más acabada del mismo nos la ha dejado un 
voto del Obispo de Módena. Hablando de la malicia y del daño que 
hace este pecado, dice: 


“Si comparamos este pecado por lo que respecta al alma se le 
llama enfermedad, porque debilita para resistir a las pasiones; se 
lo denomina también mancha, porque la causa en el alma; asimis- 
mo es una propensión, porque de continuo incita el apetito al mal; 
corrupción, porque. arrastra al pecado; vicio, porque merma los do- 
nes naturales; angustia de la naturaleza, porque sostiene a ésta en 
su corrupción. Si se lo compara con relación al cuerpo, se lo de- 
nomina ley de la carne, porque ha sido impuesto por una ley divina; 
ley de los miembros, porque excita los órganos a la concup'scencia; 
tirano, por la esclavitud en que tiene casi violenta a la carne concu- 
piscible; fomes, porque lo mismo que la yesca (fomes) fomenta el 
fuego, así por él se fomenta el pecado en la carne según sus actos 
de nutrición y de reproducción; estímulo de la carne, porque la es- 
timula a los primeras movimientos y solicita el consentimiento de la 
voluntad. Si lo comparamos a los actos agradables, se llama concu- 
piscibilidad. Si, por último, lo comparamos al primer hombre, de 
quien todos lo contraemos, se llama pecado original, que es la falta 
de la justicia social en que deberíamos nacer” (27). 


Hecha esta distinción básica en la naturaleza del pecado origi- 
nal entre el elemento formal y el material, moral el primero, físico 
el segundo, queda expedito el camino para una reconstrucción de 
nuestra psicología, máxinie después del bautismo, cuando desapa- 
rece toda razón de pecado y cuando, con la gracia y las virtudes 
teologales y morales infusas, se redime la soberanía de la inteli- 
gencia y de la voluntad sobre la concupiscencia. Añádase a esto la 
soberanía innata del libre albedrío, aunque mermada, para obrar 
el bien y ver la verdad en un orden connatural (28), 

Quedan, pues, eliminados todos los obstáculos para poder aho- 
ra elaborar una espiritualidad optimista católica, en abierta oposi- 
ción con la protestante, a base de dos principios.: la eficacia del re- 
medio contra el pecado original y la razón providencial de que per- 
manezca en nosotros la concupiscencia. Las apreciaciones distintas 


(27) CT, V, 180. De Nobili llamó a ese stímulus carnis, pruritus carnis, p. 183. 
(28) Cfr. Santo T:-mÁs: Summa contra Genles, 1. 1, C. 4. Edit. León, ps. 3-4: 
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y variadísimas de los Padres sobre ambos principios, lejos de ser 
titubeos y caprichos, son perspectivas complementarias del optimis- 
mo cristiano que se alimenta por diferentes conductos, radicando 
en nuestra misma naturaleza y en la fuente misma de nuestra vida 
sobrenatural. 

Sobre la eficacia del remedio y en la determinación concreta 
del mismo se dieron distintos pareceres, que se reducen a los si- 
guientes : 

El Cardenal de Jaén: “el remedio del pecado original es el 
bautismo y su efecto la gracia”. 

El Obispo de Acqui: “El primer remedio es la Pasión de Cris- 
to y el segundo es el bautismo”. 

El Obispo de Sassari: “El remedio es el bautismo. Sus efectos 
se aplican en virtud de la Pasión de Cristo y por la fe”. 


De Nobili resumía mejor la naturaleza del remedio contra el 
pecado original y compendiaba esos diferentes puntos de vista en 
la clásica distinción del bautismo de agua, de fuego y de sangre (29) 

Todos coincidían en afirmar que toda la razón de pecado des- 
aparecía totalmente tras el bautismo con la infusión de la gracia; 
que la concupiscencia que permanecía después no era pecado y que, 
supuesto el predominio de la inteligencia y de la voluntad, aquélla 
no era más que un medio providencialmente oportuno y selecto 
para labrar nuestro crecimiento en la gracia. Es muy sugestiva y 
elocuente la libertad de criterios con que los Padres se manifesta- 
ron en este punto. Según ellos, permanece la concupiscencia des- 
pués del bautismo bajo el dominio de la inteligencia y de la libertad : 


El Obispo de Matera: “ad coronam et exercitium”. Lo mis- 
mo muchos Padres más como los Obispos de Verona (30), de 
Bosa (31), de Armagh (32) y otros. 

El de Senegal: “ut strenue pugnare possimus” (33). 

El de Cádiz: “propter spirituale exercitium” (34). 

El de San Marco: “ut cum majori gloria certemus” (35). 

El de Módena: “ad gratiam augendam” (36). 

El de Fiesoli: “id potius divino consilio factum est, ut exciten- 
tur homines et ad virtutem ipsam ac pietatem excerceantur. Virtus 
enim, ul ajunt, in infirmitate perficilur el quisque suam ipsius cru- 
cem ferre jubetur et ducem sequi, nec coronam suscipere ullus per- 
mititur nisi is que legitime certaverit, quo etiam in certamine nemo 
ope divina destituetur...” (37). 


(29) CT, V, 182. 
(30) CT, V, 184. 
(31) CT, V, 184, 
(32) CT, V, 183. 
(33) CT, V, 183 
(34) CT, V, 1b. 
(35) CT, V, 184. 
(36) CT, V, fb 
v 
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(37) CT, 
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El de Vaison: “ad agonem, gratiam confet” (38). 

El de Bosa, de nuevo: “ad nostrum singulare certamen, in quo 
victores, ex libero arbitrio el gratia, quae in eo nobis misericordi- 
ter datar, dicamur et simus” (39). 

El de Verona: “propter spirituale exercitium” (para que el 
hombre luchando valerosamente contra ella, reciba la corona... 
Para que el hombre redimido tuviera armas con que defenderse 
contra estas penalidades, Dios instituyó en la Iglesia los siete Sa- 
cramentos; a saber, el bautismo contra el pecado original en ge- 
neral; la Eucaristía contra la penalidad de la malicia; la peni- 
tencia contra la ignorancia; el matrimonio contra la concupiscen- 
cia; la confirmación contra la enfermedad; la extrema unción con- 
tra las molestias del alma y del cuerpo; el orden para proveer de 
oportunos dispensadores de los demás sacramentos) (40). 


Nada. de particular, pues, que al terminar la recapitulación de 
la doctrina expuesta, el Cardenal Del Monte recogiera con entu- 
siasmo el sentimiento de todos y “alabara a los Padres porque tan 
bien, piadosa y católicamente, habian examinado este artículo” (41). 

La summa del día 5 de junio, vísperas ya de la definición dog- 
mática, era la siguiente, hablando del remedio contra el pecado ori- 
ginal: 


“Es el bautismo, de agua, de fuego o de sangre. Otros opina- 
ron que el primero y principal remedio es la Pasión de Cristo, el 
segundo el bautismo, por el que se nos aplica aquélla, a no ser que 
Dios, en virtud de su omnipotencia, quisiera librar al hombre de 
alguna otra manera. Alguien dijo que los remedios son dos: el 
bautismo y la fe. Otro objetó que el bautismo y la fe eran una 
misma cosa, puesto que el bautismo no purifica sino es por la fe; 
de ahí que se le llame sacramento de fe. No faltó quien propuso 
que el remedio susodicho, uno es liberativo, como sucede en todos 
los hombres por el bautismo, otro es preservativo, como en la 
B. Virgen María... 

La concupiscencia queda, no como pecado, sino para corona 
y ejercicio, a fin de que con ella tengamos. ocasión de luchar va- 
lientemente y con gloria” (42). 


De esto a la redacción definitiva y libre de preocupaciones del 
Decreto no quedaba más que el tiempo material para hacerlo. Es- 
taba terminado para el día 7 de junio, y al día siguiente se pedía el 
placet a los Padres para proceder a su aprobación. Todavía no fal- 
taron diligentes y escrupulosos apostilladores como el Obispo de Sas- 
sari, que insistió: “Donde se hace mención a la concupiscencia que 


(38) CT, V, 188. 
(39) CT, V, 1b. 
(40) CT, V, 191. 
(AM OT V, 199. 
(42) Ib. 
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queda, se añada: ad exercitium (43), parecer que subrayó a conti- 
nuación el de Armagh y detrás de él algunos otros. De Nobili ob- 
servó: “Se añada que queda para ejercicio y que el demonio se sir- 
ve de ella para arrastrar a la perdición” (44). Bastantes Padres in- 
sistieron en que se admitiera también esta cláusula sobre la concu- 
piscencia : non nocere nisi consentientibus (45). 

Por último, terminados los últimos retoques, pudieron los Pa- 
dres emitir su asentimiento al Decreto sobre el pecado original en la 
sesión solemne del día 17 de junio de 1546. En él se insinúa a la 
sevicia del sempiterno enemigo de la verdad, causa de los nuevos y 
siempre antiguos errores que perturban la paz de la Iglesia y en él 
también se advierte a la doctrina incorruptible de la Revelación en 
todas sus fuentes: Sagrada Escritura, Padres, Concilios, juicio y 
consentimiento de la Iglesia universal. A cada canon se añade una 
explicación y una ilustración sacada de dichas fuentes. Así, después 
de haber propuesto en los cuatro primeros la doctrina de fe sobre 
la naturaleza del pecado original y su transmisión a la humanidad. 
dice en el canon quinto: 


“Si quis per Jesu Christi... gratiam quae in baptismate confer- 
tur, reatum originalis peccati remitti negat, aut etiam asserit, non 
tolli totum id, quod veram et propriam peccati rationem habe!t... 
A. S.” Y prosigue: “Pues en los regenerados nada odia Dios, por- 
que “nada hay de reprobable en los que verdaderamente han sido 
sepultados con Cristo por el bautismo en la muerte; que no ca- 
minan según la carne, sino que, habiéndose despojado del hombre 
viejo y revestidose del nuevo que ha sido creado según Dios, han 
sido constituidos inocentes, inmaculados, puros, ilesos e hijos ama- 
dos de Dios, herederos de Dios y coherederos de Cristo; de forma 
que nada les retardará su A en el cielo. Este santo Sínodo 
cree y afirma que en los bautizados queda la concupiscencia o el 
fomes, que nada puede contra los que no consienten y contra los 
que virilmente se le oponen ayudados por la gracia de' Jesucristo. 
Precisamente, el que hubiere luchado denodadamente, este será co- 
ronado. Declara este Santo Sínodo que a esta concupiscencia, a la 
que el Apóstol algunas veces llama pecado, nunca la Iglesia cató- 
lica la interpretó en el sentido de que en los regenerados quede el 
pecado en un sentido propio y verdadero, sino para significar que 
nace del pecado y que inclina a pecar. Si alguien afirmare lo con- 
trario, sea anatema” (46). 


Se excluyó, es cierto, de la ley universal a la Inmaculada Madre 
de Dios, pero Pacheco, y con él gran número de Padres, muchos es- 
pañoles, no quedaron conformes. Creían menguadas las glorias de 


(43) CT, V, 199. 
(44) CT,.V, 200. 
(45) CT, V, 201. 
(46) D. 792. 
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Trento al no incluir en la definición directa el grande privilegio de 
María. Podían, sin embargo, quedar satisfechos, porque dejaban 
unificado el criterio para una definición dogmática histórica y apo- 
logéticamente más oportuna en otros momentos y porque dejaban 
completa la obra de esclarecer con las máximas garantías de autori- 
dad los fundamentos de nuestra espiritualidad tridentina, positiva 
y optimista. 


2. La justificación. Capacidad positiva del hombre para coope- 
rar por su propio esfuerzo a la justificación.—Tres momentos o es- 
tados distinguieron los legados en la justificación para ordenar con 
más claridad las disputas del Concilio: el paso de la infidelidad a la 
primera gracia por el bautismo; el perfeccionamiento y la conser- 
vación de la gracia en el que ha sido ya justificado, y en tercer lu- 
gar, la justificación del pecador. 


El margen de nuestro estudio no nos permite, ni tampoco lo ne- 
cesita, el ran minuciosamente en seguir paso a paso a los con- 
ciliates en tan laboriosa y larga preparación del Decreto definitivo 
sobre esta materia. En cualquiera de estos estados; en las diferentes 
etapas por que atravesó la redacción de las sucesivas fórmulas del 
decreto; en cualquiera de las preguntas a las que todos los teólogos h 
deberían responder (47), se presupone una cuestión, que nunca 'se 
discute, y es la capacidad natural del hombre bajo las consecuencias 
del pecado original, antes o.después del bautismo, para cooperar 
a su propia justificación. 


En el primer recuento de opiniones del día 14 de julio se des- 
cribe al hombre bajo.las bienhechoras influencias de la gracia pre- 
veniente así: 


“Después de haber oído la palabra (divina), con la que se le 
arguye su infidelidad, su impiedad y su injusticia al hombre y con 
que se le ofrece la justificación y la remisión de los pecados por 
Cristo; el hombre consiente a esta moción, a esa gracia prevenien- 
te. A este consentimiento sucede la fe, por la que el hombre tiene 
presentes las promesas divinas de Cristo y se adhiere firmemente 
a ellas creyendo que por la misericordia de Dios se le aplicarán 
los méritos de Cristo. Después considerando el hombre su vida pa- 


sada, detesta los pecados...” (48): 


A continuación se da la summa de pareceres a esta pregunta: 
Owd faciat Deus?, en que se insiste en lo mismo: 
o E FE 
(47) CT, V, 281. Las preguntas eran, entre otras: Quomodo ei merita Christi sal- 
vatoris nostri applicentur? Quid facial Deus? Quid requiratur ex parte hominis? An el 
quomodo opera faciant ad hanc justificalionem? Quid sit ipsa justificatio et quomodo 


intelligendum sit hominem justificari per fidem? 
(48) CF, V, 337. : 


52 


P. LUCINIO DEL SS. SACRAMENTO, O. C, PD. 


“Primero Dios previene con su gracia... acompaña a nuestras 
acciones con las que tendemos hacia El con nuestro libre albedrío... 
Dios ante todo llama, pero no nos fuerza ni nos arrastra obligados, 
si no consentimos... Dios primero nos previene con su gracia y nos 
despierta para reconocer nuestra iniquidad y nos movamos a con- 
vertirnos a El si queremos. Después ayuda a la voluntad para que 
pueda convertirse, perdona los pecados y renueva la inteligencia y 
la purifica. De parte de Dios lo primero que ocurre es la moción 
de la inteligencia, que se llama gracia preveniente...” (49). 


Más al detalle se especifican estos actos humanos, que por pro- 


pia iniciativa hace el hombre adulto correspondiendo a la gracia de 
su conversión, en la respuesta a la tercera pregunta: Ou:id requiritur 
ex parte hominis? Recogemos las ideas que no se repiten: 


“Los adultos vienen prevenidos y movidos por la gracia de Dios; 
abren a Dios que les llama y así, ayudados por la gracia de Dios, 
se disponen para recibir la gracia subsiguiente, que es justificante. 
Esa disposición consta de tres actos: el primero es creer en los ar- 
tículos de la fe, el segundo es detestar los pecados, que es peniten- 
cia y el tercero es la diligencia y el propósito en la guarda de los 
mandamientos. Por estos tres actos se dispone para recibir el bau- 
tismo dignamente, por el cual, como por un instrumento, se le co- 
munica el mérito de la pasión de Cristo y la gracia santificante. De 
parte del hombre se requiere que preste su consentimiento a la di- 
vina vocación y no resista. Pues puede el hombre desatender la vo- 
cación divina. Una vez llamado el hombre es necesario, primero, 
que consienta; segundo, que crea con fe, que no es el hábito in- 
fuso, sino un acto de creer; acto que es de Dios y del hombre; 
por último, debe el hombre ejercitar su fe por las obras bue- 


nas... (30): 


La misión, pues, de sus obras personales, ejecutadas al favor de 


las gracias actuales, que preceden a la justificación por la gracia san- 
tificante, es la de preparar y de disponer el acto de fe previo; acom- 
pañar después con su consentimiento las nuevas exigencias de la gra- 
cia en la conciencia y proseguir, por último, el incremento de la vida 
sobrenatural en el ejercicio de las virtudes. 


“Las obras hacen lo mismo que Dios hace. Así como Dios obra 
preveniendo, acompañando y prosiguiendo, así nuestras obras ha- 
cen previniendo, acompañando y prosiguiendo a la misma justifi- 
cación, hasta tal punto que la fe nada pueda sin ellas...” (51). 


Estamos aún en el plano de la connaturalidad de nuestros actos 


y ya hemos perdido de vista hace un rato al pesimismo protestante. 


CT, V, 338. 
CT, 1b. 
CT, V, 339. 
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El hombre puede y debe hacer buen uso de su inteligencia y es li- 
bre, bajo la esclavitud del pecado original, hasta para resistir a la 
gracia misma de Dios, que lo previene. Y aunque esto no fuera, ten- 
dríamos una razón fundada para nuestro optimismo católico en la 
sobreabundancia de los méritos de Cristo. Por eso leemos en la pri- 
mera fórmula del decreto de la justificación : 


“Firmemente creemos y sencillamente confesamos que no es me- 
nos eficaz para justificar al hombre aquel ingente mérito de Cris- 
to, que lo fuera el delito de Adán para condenarle; pues fué ab- 
solutamente mayor” (52). 


Pero, ¡atención! Esta misma verdad es la plaza-fuerte de los 
protestantes. Sólo que hay: una profunda diferencia entre éstos y 
nosotros, además de otras muchas. Para el católico, psicológicamen- 
te bien preparado y pertrechado de buenas obras, la gracia de Cris- 
to es inhesiva, santificante, asimilable y asimiladora en nuestra na- 
turaleza, mientras que para el protestante, psíquicamente aniquilado, 
derrotado por sus pasiones, indolente y perezoso, la gracia de Cristo 
es un banco que siempre fía a plazo ilimitado y sin fianza. Se es- 
cinde con esta teoría la psicología del hombre y de la gracia, se ul- 
traja a Dios en su Providencia y en sus dones y nosotros no tene- 
mos razón de ser ni en nuestra existencia, ni en nuestras obras, ni 
en nuestros destinos. Dios hubiera fallado en la mejor de sus obras 
y no existiría el orden moral, de realidades más duraderas e inco- 
rruptibles que el físico. Ni existiría el pecado. Sin embargo, todo lo 
contrario es lo verdadero para fortuna nuestra; hasta que exista la 
posibilidad del pecado, puesto que sobreabundó en él la gracia y con 
él tenemos recursos más fecundos en nuestra vida espiritual, como 
enseña Trento: 


“Nunca somos impecables en tanto que permanezcamos en este 
cuerpo de muerte suspirando por la libertad de la gloria de los 
hijos de Dios. Andamos vagando lejos del Señor, puesto que per- 
manece en nuestra carne la concupiscencia y no hay en nosotros 
“perfecta justicia. Mientras vivimos, pues, en este valle de lágri- 
mas, donde los enemigos nos rodean, no tenemos seguridad algu- 
na, como está escrito: Quien está en pié mire no caiga. Por eso 
hay que caminar entre el temor y la esperanza y pensar, no sólo 
en la divina misericordia, que sería presunción, sino también en la 
divina justicia, que es verdadera piedad y religión...” (53). 


La famosísima controversia que prolongó tanto esta sesión, y 
que ella sola ocupó parte del verano y todo el otoño de 1546 sobre 


(52) CT, V, 385. 
(53) CT, V, 390. 
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la justicia imputativa no tiene nada que ver tampoco con la tesis pro- 
testante, que suena lo mismo. Seripando, su principal propugnador 
en Trento, si bien se resistiera a reconocer como obra suya aquella 
nueva redacción del decreto que Cervini leyó al concilio, no es fácil 
que disintiera en la substancia de cuanto éste afirmaba en el prólogo 
sobre la herejía: “En nuestros tiempos nada atormenta y perturba 
a la Iglesia de Dios como esa nueva, perversa y errónea doctrina de 
algunos sobre la justificación...” (54). 

La doctrina tridentina y el error protestante se enfrentaron a 
vida o muerte, sin titubeos, sin transigencias, en esta cuestión. El 
antagonismo no podía ser más señalado entre ambas posiciones que 
pueda serlo entre una doctrina radical y substancialmente pesimis- 
ta e incapaz de plantearse siquiera el problema y otra fulgurante 
de optimismo risueño en todos los datos del problema y en la única. 
y valedera solución que cupo darle. 

Pacheco estaba entusiasmado por el buen resultado de los tra- 
bajos y así, en la congregación general del día 11 de octubre, al 
emitir su parecer sobre los primeros capítulos del largo decreto, 
subrayó su opinión con una fervorosa y atinada observación, que 
Massarelli resume así: 


“Cardinalis Giennensis dixit gravitalem istius articuli, in quo 
omnes fere haereses luiheranorum comprehenduntur. Laudavit de- 
cretum. et gratias egit Legatis, quod in conficiendo maxime elabo- 
raverunt” (55). 


Para terminar añadiremos un prospecto de algunas anotaciones 
con que los Padres ponían las últimas tildes al decreto de la justi- 
ficación, próximos 'ya a su aprobación. Puede verse en esas minu- 
cias la sutileza de tacto con que se ponderaban todas las palabras, 
que en nuestro caso interesan para determinar la psicología del hom- 
bre caído, Se trataba del capítulo primero, donde se habla de la de- 
bilidad de la naturaleza y de la ley para justificar al hombre. En él 
se resume la doctrina del pecado original y se describe el estado de 
nuestra naturaleza bajo sus efectos: manchados, hijos de ira, sier- 
vos del pecado, bajo la potestad del demonio y de la muerte; pero 
sin perder el dominio de la libertad. Recogemos solamente las ob- 
servaciones de algunos: 


Más de 14 Padres y Teólogos: “Donde se dice “libertas ar- 
bitrii vulnerata se añada: non tamen extincta.” 

Alguien dijo: “Donde arbitrii vulnerata, se diga debilitata, 
como en el Concilio Arausicano.” 


MA) GT. NV, 420, 
55) CT, V, 491, 11 de octubre 
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El Obispo de Le Mans: “Donde se dice de la ley natural 
data fuit, se añada: nihilominus lege naturae cordibus omnium cons- 
tanter inita, licet per peccatum obscurata.” 

Miranda: “Donde dice vires humanae vulneratae, se añada 
graviter.” 

El Obispo de Aix: “vires naturae vulneratae, añádase licet non 
extinctae.” 

El Obispo de Badajoz: “infirmata; se borre graviter. Advier- 
te al mismo tiempo que no hay que exagerar esa enfermedad, como 
si expresara una mutilación, pues la. naturaleza permanece íntegra 
en todas sus partes.” 

Herrera: “se ponga infirmata.” 


El General de los Servitas: “No me agrada graviter vulnerata, 
porque naturalmente es tan libre ahora como antes, y si quisiera 
entenderse por una libertad de pecado, no existe en absoluto. 
Soto: “Donde dice, vires naturales graviter vulneratae, no se 
añada aquella partícula: licet non extinctae” (56). 


Con esta santa democracia en el pensar se labró la teología tri- 
dentina. Nunca el optimismo cristiano tuvo una floración tan esplén- 
dida del pensamiento, que había de producir aún sus frutos no me- 
nos exquisitos en la escolástica de Suárez y de los Salmanticenses, 
principalmente dominicos y carmelitas, mientras que en la política 
culminaría en una teoría completa (en práctica nunca fué realidad) 
del mejor optimismo internacional, basado en una hermandad de fi- 
nes supremos e inspirado en la mejor legislación colonial, que es la 
española, y en Francisco de Vitoria. 


(56) CT, V, 500. 


- EL PROCESO DE LA CONVERSION 
A LA LUZ DEL CONCILIO DE TRENTO 


P. SEVERINO GONZALEZ, S. 1. 


Profesor en la Universidad Pontificia de Salamanca. 


Entendemos por proceso de la conversión el paso del estado de 
pecado o enemistad con Dios al de gracia y amistad divina. Peca- 
do y santidad son como día y noche, elevaciones de firmamento y 
profundidades de abismo; distan entre sí más que el oriente del 
occidente. ¿Cómo salvar, pues, tan inmensa distancia? ¿Por qué 
pasos ha de caminar el alma para salir de las sombras de la culpa 
y romper las ataduras del pecado, adentrándose en las claridades 
de la justificación y ganando la libertad de los hijos de Dios? 

Pero es preciso distinguir dos clases de conversión. Llamamos 
primera conversión al paso de la infidelidad a la fe, designando 
con el nombre de segunda conversión a la que tiene lugar en los 
fieles cristianos cuando recobran una o más veces la gracia santi- 
ficante. Reservamos para otro lugar cuanto se refiere a la segunda 
conversión. 


Fijándonos ya en la primera conversión, conviene advertir que, 
tratándose de los que carecen del uso de la razón, aquélla no ofrece 
especial dificultad, ya que se verifica sin cooperación ninguna por 
parte del niño, con la sola recepción del sacramento del Bautismo. 
Por eso estudiamos el problema de la primera conversión tan sólo 
en los adultos. 


Problema de perenne actualidad no sólo en el campo de las mi- 
siones, sino también dentro de los mismos pueblos civilizados, como 
lo prueba la no escasa literatura que se está produciendo actual- 
mente en torno a los convertidos. 


Sin embargo, nunca acució tan vivamente los espíritus ni se 
planteó tan de propósito como en los días de la falsa Reforma. 
Lutero encontró simplemente su solución en la sola fe justificante, 
convirtiéndola en dogma fundamental de la Reforma y llamándola 
“compendio de toda la doctrina cristiana”. Su origen no hay que 
buscarlo en una preocupación intelectual, sino que ya años antes de 
su apostasía brota poco a poco en el espíritu atormentado del he- 
resiarca, como lenitivo de la profunda crisis por que atravesaba su 
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alma, queriendo superar aquel sangrante pesimismo moral, cu- 
briéndose como con un manto con la justicia imputada de Jesu- 
cristo. De ahí que en la teología protestante no se puede hablar de 
disposición alguna para la justificación por parte del pecador; al 
contrario, “todo conato de temor, dolor o amor, antes de la remi: 
sión de los pecados y de la gracia, es un pecado digno de condena- 
ción” (1). 

Frente a esta concepción luterana de la justificación surge una 
falange de teólogos católicos que abre las primeras controversias 
con el protestantismo. Citemos, a manera de ejemplo, a Gropper, 
Contarini, J. Fisher, J. Faber, Pflug, Eck, Pighe, Alfonso de Cas- 
tro, Catarino, Vega, etc. 

No es nuestro propósito pulsar la viva reacción que en estos 
teólogos van produciendo los distintos errores protestantes respec- 
to de la justificación. Este período pretridentino lo pasamos por 
alto, dando por buenas las observaciones de Lámmer en su valiosa 
síntesis sobre Die vortridentinmisch-katholische Theologie der Re- 
formationszeitalters (Berlin, 1852). Nosotros nos ponemos de gol- 
pe en los últimos días del mes de junio de 1546, cuando los Padres 
de Trento acometen el estudio de la justificación, tratando de re- 
coger su pensamiento en cuanto se refiere al proceso de la primera 
conversión. 

En la elaboración del decreto de la justificación pueden distin- 
guirse dos períodos: uno que podríamos llamar de orientación 
(21-28 de junio de 1546), cuando los teólogos menores responden 
a los seis artículos que para su estudio les habían entregado los 
Cardenales legados; y otro de madura deliberación, que se extien- 
de desde el 30 de junio de 1546 hasta el 13 de enero de 1547, día 
en que fué aprobado con toda solemnidad el decreto de la justifi- 
cación. Naturalmente que en estos seis meses de discusión se re- 
gistran numerosas alternativas, cuyo estudio dejamos a los histo- 
riadores, y se tocan múltiples facetas del difícil problema de la 
justificación. No las vamos a enumerar siquiera, contentos con ce- 
ñirnos al momento de la primera conversión, investigando su sen- 
tido y alcance en esos dos períodos que acabamos de señalar. 


EL CUESTIONARIO DE LOS SEIS ARTÍCULOS (21-28 DE JUNIO) 


De las seis preguntas o artículos entregados a los teólogos hace 
a nuestro intento el segundo, relativo a las causas de la justifica- 


(1) Así decía uno de los errores protestantes, presentados a los Padres de Tren- 
to, a saber: el error octavo delos que afectan al primer estado de la justificación. 
Léase CT (Concilium Tridentinum de edición Goerresiana, 1901 $S$.), 5,- 282. 
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ción. Dice así: “Cuáles son las causas de la justificación, o séa qué 
es lo que hace Dios y qué se requiere por parte del hombre” (2). 

Los teólogos que habian de responder a esta pregunta eran en 
total 49 (3); y de ellos, sólo 34 hicieron uso de la palabra en las 
seis congregaciones que se celebraron durante aquellos ocho días, 
del.22 al 28 de junio. Una síntesis de sus principales ideas y su 
pensamiento global los conocemos por el resumen de Massarelli, 
el cual, después de haberse explicado más ampliamente, lo reduce 
a los términos siguientes: “La causa eficiente de la justificación es 
Dios por medio de su gracia prevemente y cooperante; la causa 
meritoria es la pasión de Cristo; la causa formal es la caridad y 
gracia inherente...; la causa final es la consecución de la filiación 
divina; la causa instrumental son los sacramentos; las causas dis- 
positivas son las acciones del libre albedrío, ayudado por Dios, que 
lo mueve y coopera con él. Las principales acciones del libre albe- 
drío son: creer los artículos de la fe, renunciar al pecado y estar 
prontos a observar los divinos mandamientos, con esperanza en 
Cristo” (4). 

Si comparamos este resultado de las primeras deliberaciones de 

los teólogos menores con los capítulos sexto y séptimo del decreto 
definitivo de la justificación, vemos que ya se dibuja con claridad 
el esquema de las causas y la manera cómo debe prepararse el 
adulto para la justificación. 
Es lástima que de los 34 votos emitidos por los teólogos ape- 
nas poseamos una media docena. No creo que ellos modificaran sus- 
tancialmente el resultado que acabamos de oír al fiel secretario del 
Concilio; pero cierto que al menos nos proporcionarían detalles de 
particular interés. 

Pues bien; ya que no todos, recorramos siquiera los que hasta 
el presente conocemos. Dos de ellos, los de Alfonso Salmerón y 
Antonio de Pinarolo, han sido reproducidos por E. Ehses en la 
edición goerresiana; los restantes los debemos a la paciente inves- 
tigación del P. Olazarán, el cual los ha publicado según el texto 
transmitido por el códice 614 de la Universidad Gregoriana de 
Roma (5). Son los de Ricardo Cenomano, Vicente de Leone y 
Francisco Visdomini... 


(2) CT 5, 261. 

(3) La flliación de esos 49 teólogos era la siguiente: 11 del Clero secular, cinco 
Dominicos, 10 Menores de la Observancia, 10 Menores Conventuales, cinco de San 
Agustín, siete Carmelitas y uno de los Siervos. Véase CT 5, 262, n. 2. 

(4) CT 5, 280. Además de este resumen general pueden verse las síntesis par- 
ciales a partir de la p. 262. 
(5) Este códice ha sido presentado y ampliamente descrito por el P. Enrique 

Lennerz en Gregorianum, 15 (1934) 577-588: Voten auf dem Konzil von Trient úber 
die Rechtfertigung. 


El. PROCESO DE LA CONVERSIÓN A LA LUZ DEL CONCILIO DE TRENTO 59 


(6) 
(7) 


En la primera Congregación, celebrada el día 22 de junio, el 
primero que habló, según las Actas, fué Alfonso de Castro, O, M. 
No poseemos su voto, pero sí el esquema recogido por Massarelli. 
Por haber sido el primero en responder al cuestionario de los seis 
artículos merecen transcribirse sus palabras : 


“La causa eficiente de la justificación es sólo Dios; la causa me- 
ritoria es la pasión de Cristo. Dios nos hace por la justificación hijos 
y amigos suyos. Por parte del hombre se requiere, si se trata de los 
párvulos, solamente la recepción del Bautismo; pero hablando de los 
adultos..., se exige, para la primera justificación, la fe, la penitencia 


de los pecados y el Bautismo” (6). 


El mismo día habló en tercer lugar Ricardo Cenomano. Ade- 
más del resumen transmitido por Massarelli (7), poseemos ya su 
propio voto en Estudios Eclesiásticos (16 (1942) 460-464). A la 
segunda .pregunta responde de esta manera: 


“Sólo Dios perdona eficientemente los pecados... Cristo con su 
pasión es la causa meritoria... Y de parte del hombre, ¿qué se re- 
quiere? Si es infiel, se requiere la catequización.., Se requiere que el 
hombre no resista... Después se requiere el consentimiento de la li- 
bertad... Se requiere la fe..., el dolor de los pecados..., el amor de 
Dios, el propósito de evitar los pecados...” (8). - 


En la segunda Congregación (23 de junio), después de Pedro 
Sarra y Aurelio de Roccacontrata, dió su parecer el jesuita Alfon- 
so Salmerón. Presentamos lo más sustancial, omitiendo las prue- 
bas de sus afirmaciones: | 


“Dios es el autor de toda nuestra justificación... Y sólo El nos 
puede hacer herederos de su visión felicisima. Y se dice que los jus- 
tifica gratuitamente por su bondad y misericordia... Así, pues, en la 
justificación Dios hace dos cosas: En primer lugar, nos perdona los 
pecados y nos infunde el hábito de la fe, esperanza y caridad. En 
segundo lugar, nos dispone con su gracia y vocación para :beneficio 
tan señalado. Pues aunque Dios podía infundirnos este don, sin co- 
operación ninguna por parte nuestra, como lo hace de hecho con: los 
niños, no le parece sin embargo conveniente obrar así. Y coopera 
con nosotros no como con plantas o piedras irracionales, sino 'como 
con hombres que tienen razón y libertad. Por eso conviene que de 
nuestra parte preparemos el corazón... Llama, pues, a nuestra puerta 
aquella gracia preveniente y estimulante, la cual no es otra cosa que 
cierta moción elimpulso divino que excita el entendimiento y el afec- 


CT 5, 262. 
CT 5, 262. 


(8) J. OALZARÁN, Un voto desconocido del teólogo tridentino Ricardo Cenomano, 
Estudios Eclesiásticos, 16 (1942) 453-471. 
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to. Así, pues, lo primero que excita es la fe, esto es, la moción de 
la mente hacia Dios... En segundo lugar, la fe mos muestra a Dios, 
aborrecedor de los pecados, castigador y vengador de los pecado- 
res; y en seguida se excita el temor de Dios, el cual... es el princi- 
pio del amor... En tercer lugar, porque ve que Dios odia los peca- 
dos, brota la penitencia, el odio de los pecados y el propósito de 
evitarlos... En cuarto lugar, la fe nos muestra a Dics clemente, pia- 
doso y misericordioso en perdonar a todos los que se acogen a El 
con dolor y confianza. Por eso nace el acto de esperanza o de cizrta 
confianza... En quinto lugar, nos muestra a Dios como padre sapien- 
tísimo y amantísimo, y, por eso, digno de obediencia y de amor; por 
lo cual de aquí brota un acto de cierto amor y un propósito de obe- 
decerle y de guardar su ley y precepto, especialmente el del Bautis- 
mo en el infiel que se llega por primera vez a Cristo, y el del sacra- 
mento de la absolución, si se trata de la segunda vuelta, después del 
pecado... Esto es, por consiguiente, lo que hace Dios y lo que hace- 
mos nosotros. Sólo -El inspira y mueve e infunde los dones; pero 
nosotros cooperamos activamente a la recepción de esos dones, de tal 
modo que todo el creer es nuestro, y todo es de Dios; nuestro obrar 
es todo de Dios, y todo nuestro. De la manera que unos mismos ca- 
racteres son todos de la pluma, y todos del escribano...” (9). 


El mismo día 23 de junio, después de Salmerón y Marco Lau- 
reo, le tocó hablar al carmelita siciliano Vicente de Leone. Oiga- 
mos su parecer. Después de demostrar la falsedad de la sola fe 
justificante, pasa a enumerar la cadena de causas que intervienen 
en el proceso de la justificación. Y al fin se pregunta: “¿Qué es, 
por consiguiente, lo que hace Dios, y qué se requiere por parte del 
hombre?” Y responde: 


“Los luteranos lo atribuyen todo a Dios, afirmando que de parte 
del hombre no se requiere nada. Mas a esto se dice: Con bastante 
claridad explica el Apóstol en Rom., 8, qué es lo que hace Dios, al 
decir que quos praedestinavit, hos et vocavit... Por lo que se refiere 
al hombre, digo que si hablamos de aquella justificación que es paso 
del estado de culpa al de gracia, y se trata de los no adultos, se exige 
y basta la aplicación del sacramento del Bautismo. Pero si se trata 
de los adultos, se exige en primer lugar la fe...; en segundo lugar, 
la penitencia...; en tercer lugar, el Bautismo...” (10). 


De la tercera Congregación, tenida el 25 de junio, tan sólo po- 
seemos los brevísimos esquemas de Massarelli, los cuales nada aña- 
den de nuevo sobre la síntesis final que ya conocemos (11). En 


(9) CT" 5, 267-268. 


(10) J. OLAZARÁN, Nuevo voto tridentino del carmelita Vicente de León, Re- 
vista Española de Teología, 2 (1942) 649-680. El texto completo del yoto está en 
las páginas 674-677. 


(11) CT 5, 272-974. 
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cambio, de la Congregación cuarta, del 26 de junio, tenemos el 
voto del joven franciscano Antonio de Pinarolo. Dice así: 


“Las obras que, como disposición antecedente, se requieren para 
la justificación son éstas: Conocimiento del pecado...; detestación 
del pecado, que si es sincera, incluye el propósito de la :enmienda; 
el propósito de confesarse y satisfacer; la confianza del perdón... 
Este es el proceso de la justificación en aquel que se justifica des- 
pués de haber perdido la primera gracia. Pero si se trata de la jus- 
tificación de un adulto infiel, digo, que de parte de Dios lo primero 
que se necesita es la revelación de lo que hay que creer, hecha in- 
mediatamente por El o mediante: algún ministro de la palabra de 
Dios; además, se requiere también por parte de Dios que múeva con 
su gracia la voluntad del que va a ser justificado, a fin de que quiera 
creer... En tercer lugar, se necesita el concurso de la libertad para 
crezr lo revelado. En cuarto lugar, displicencia y dolor de los pe- 
cados... En quinto lugar, la recepción del Bautismo o el deseo de 


recibirlo...” (12). 


En la quinta Congregación, del 27 de junio, hablaron cinco 
teólogos. Uno de ellos fué el conventual Francisco Visdomini. De 
él escribe Massarelli que lo hizo “católica y elegantemente”, si 
bien sus palabras no responden rigurosamente al cuestionario de 
los seis artículos. Después de exponer en el primer apartado el con- 
cepto de la justificación, enumera en el segundo una completísima 
cadena de las causas que en ella intervienen. En el tercero, explica 
el orden de la justificación de esta manera: 


“Él orden y progreso de la justificación lo explica hermosamente 
Agustín, el cual divide este asunto en cuatro partes, como cuatro son 
los estados del hombre. Sea, pues, el hombre en primer lugar bajo la 
ley natural, privado de todo ctro auxilio... Entonces se le presenta 
Moisés (y éste es el segundo estado)... En tercer lugar, a este hom- 
bre: miserable... le socorre aquel piadoso samaritano, Cristo Jesús. 
Le encuentra... paralítico, y le pregunta, ya con beneficios, ya. con 
castigos, con llamada exterior e interior: Vis sanus fieri? Le pide el 
consentimiento, el cual está todo en nuestra mano. Si el hombre dice 
nolo..., se aparta y le endurece... Pero si dice volo..., y de este 
modo consiente y desea sanar, y confiesa su impotencia, entonces pro- 
sigue Cristo: Surge, tolle grabatum. Y aquí le infunde y da la fe, la 
esperanza y la caridad, y se le entrega todo, y le justifica y. le libra 


del pecado...” (13). 


En la última Congregación, del 28 de junio, solamente habla- 
ron cuatro teólogos, el último de los cuales fué Laynez. De ésta 


(12) CT 5, 276. El resumen de Massarelli puede verse en la p. 274-275. ' 

(13) 3. OLAZARÁN, Una intervención tridentina atribuída al menor «conventual 
Francisco Visdomini, Estudios Eclesiásticos, 18 (1944) 307-330). El texto que he- 
mos traducido se encuentra en las páginas 317-318. - 
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manera se cumplía la voluntad del Cardenal Cervini, de que de los 
dos teólogos pontificios jesuitas uno hablase entre los primeros y 
otro hacia el fin. Así vimos que Salmerón emitió su voto el 23 de 
junio, y Laynez lo hacía el 28, cerrando las deberaciones de los 
teólogos menores (14). 


Los TRES ESTADOS O MANERAS DE JUSTIFICACIÓN 
(30 JUNIO-23 JULIO) 


Terminadas estas deliberaciones preliminares, el 30 de junio, 
los Legados presentaron al Concilio el programa según el cual ha- 
bía de estudiarse en toda su amplitud el problema de la justifica- 
ción. En él se distinguían tres estados: Primer estado o primera 
justificación es el paso de la infidelidad a la fe; segundo estado o 
segunda justificación es la conservación y desarrollo de la primera 
justificación; el tercer estado o tercera justificación se refiere a la 
recupéración de la gracia perdida por el pecado. Los Padres apro- 
baron el plan, de tal modo que este esquema subsistirá hasta el fin 
y será como la armadura de los dieciséis capítulos del decreto de- 
finitivo (15). 

¿A nosotros nos interesa tan sólo el primer estado. De él decian 
los mismos. Legados: “En este estado se ha de examinar todo el 
progreso de la justificación. ¿Cómo se aplican los méritos de Cris- 
to, muestro Salvador? ¿Qué hace Dios? ¿Qué se requiere de parte 
del hombre? ¿Si las obras disponen para la justificación, y en qué 
manera? ¿Qué es la justificación, y cómo se ha de entender aque- 
llo de que el hombre es justificado por la fe” (16). 

Sigamos, pues, a grandes pasos las vicisitudes de las discusio- 
nes, en cuanto éstas contribuyen a iluminar el problema de la con- 
versión. 

El examen de los tres estados dura desde el 5 al 23 de julio. 
Y el del primer estado en particular, del día 5 al 14, empleándose 
en su estudio nueve Congregaciones generales (17). 

El 14 de julio, habiéndose oído ya el parecer de todos los Pa- 
dres, todavía se consultó a tres teólogos: al general de los Capu- 
chinos, a Ambrosio Catarino y a Bartolomé Miranda (18). 

El pensamiento de todos ellos nos lo da Massarelli en la si- 
guiente forma: 

(14) CT 5, 278-279, n. 1. 

(15) CT 5, 281-284. 

(16) CT 5, 281. 


(17) CT 5, 286-384. 
(18) CT 5, 336. 
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“El hombre es justificado de esta manera. Primeramente, Dios le 
previene con su gracia, iluminando o moviendo su espíritu, no sólo 
interiormente, sino también externamente por la predicación del Evan- 
gelío... Oída, pues, la palabra de Dios, con la cual son argiiídas la 
infidelidad, impiedad e injusticia del hombre, y se le ofrece la jus- 
tificación y remisión de los pecades por Cristo, el hombre consiente 
a esta moción, a esta gracia preveniente. A este consentimiento se 
sigue la fe... Después, mirando su vida pasada, detesta sus pecados; 
y renaciendo por el sacramento del Bautismo es justificado gratuita- 
mente por Dios, no sólo por la justicia imputada de Cristo, sino por 
la gracia inherente, que le es dada, infundida y hecha propia, de 
tal manera que por ella queda justificado. Al difundirse esta gracia 
se perdonan los pecados, el alma es renovada por el Espíritu Santo 
y se difunde la caridad en el corazón del hombre. Y no solamente 
se borran los pecados pasados por aquella gracia justificante, y es 
renovada el alma, sino que también es ayudada por el Espíritu Santo 


la debilidad del hombre para guardar los mandamientos” (19). 


A continuación explica Massarelli detalladamente las respues- 
tas que se dieron a las distintas preguntas que se referían a esta 
primera justificación. Transcríbimos lo más saliente: 


(19) 
(20) 


“¿Cómo se aplican al hombre los méritos del Salvador 2 Por la 
gracía.. 

¿Qué hace Dios? Nos previene con su gracia. 

¿Qué se requiere de parte del hombre?... Ayudados de la gra- 
cia de Dios, se disponen a la gracia justificante. La cual disposición 
se hace por tres pasos: Primero, hay que creer los artículos de la 
fe; segundo, renunciar a los pecados, que es la penitencia; tercero, 
estar prontos y resueltos a guardar los mandamientos. De este modo 
se disponen a recibir debidamente el Bautismo, por medio del “cual, 
como por instrumento, se les comunica el mérito de la pasión de 
Cristo y la gracia justificante... 

¿Contribuyen las obras a la justificación, y de qué manera? En 
esta primera justificación del impío..., las obras que preceden son 
tan sólo ¡como cierta preparación y disposición para la fe y la 
gracia. 

¿Qué es la justificación? La justificación es la producción de la 
justicia en el alma del hombre. 

Se dice que el hombre es justificado por la fe porque las obras 
que preceden a la justificación solamente disponen; y toda la fuerza 
de la justificación está en la fe, en que el hombre crea cuanto ha 
sido revelado'y prometido por Dios... Asimismo se dice que el hom- 
bre es justificado por la fe, pero no por ella sola, sino que va acom- 
pañada de la esperanza y caridad. También se habla usí porque, en- 
tre las disposiciones para la justificación, la primera es la fe. Y ella 
es el principio y fundamento de toda justificación...” (20). 


EU: bd. l 
CT 5, 337-340. HER bd 5) 
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Los TRES ESQUEMAS (23 JULIO 1546-12 ENERO 1547) 


Así terminaron las deliberaciones previas a la redacción del de- 
creto. El 15 de julio se había encomendado esta tarea, por votación 
de los Padres, a cuatro Prelados: al Arzobispo de Armagh y a los 
Obispos de Accia, Bitonto y Belcastro (21). El 24 de julio ya pre- 
sentaban éstos ante el Concilio lo que podemos llamar primera 
fórmula o primer esquema del decreto de la justificación. El prin- 
cipal autor de esta fórmula era Andrés de Vega, como puede com- 
probarse fácilmente comparándola con el voto emitido en esta oca- 
sión por el egregio teólogo franciscano (22). Por lo demás, las 
ideas fundamentales las acababa de exponer largamente en el 
Opusculum 15 quaestionum de ¡ustificatione, gratia et meritis, pu- 
blicado en Venecia en el mes de mayo de aquel mismo año de 1546, 
obra que seguramente le mereció el honor de ser invitado a esbo- 
zar la primera fórmula. 

En el preámbulo se presenta el plan del decreto dividido en tres 
partes, y que, como ya anotamos más arriba, corresponden a los 
tres estados: “Se empieza tratando del modo cómo el infiel es jus- 
tificado por primera vez; después se explica cómo el justo crece en 
santidad; y, finalmente, cómo es reparado el que ha caído en pe- 
cado” (23). 

- Después de tres prenotandos, en los que se asientan algunas 
verdades fundamentales, siguen 17 cánones, que compendian toda 
la doctrina sobre la justificación. Al proceso de la primera conver- 
sión se refieren especialmente los cánones contenidos en los núme- 
ros IO, 11 y 12. Recojamos algunas ideas: 


“En las sagradas Letras, la preparación a la justificación, el mo- 
vimiento del corazón y la conversión se atribuyen ya a Dios, ya al 
hombre; porque el hombre se prepara con toda verdad, y se con- 
vierte, humilla y abre su corazón, pero con la ayuda de Dios, que 
prepara, convierte e inclina y abre el corazón, según aquello de nemo 
venil ad me...” 

“Si alguien dijere que aquel consentimiento con el cual cree a 
Dios que le llama, como el discípulo al maestro, esto es, que el mis- 
mo acto de creer 'que se pone antes de la justificación es solamente 
obra de Dios, y no también del mismo hombre, ayudado por Dios, 
sea analema...” , 

“Si alguien dijere que la sola fe, sin otras obras, justifica al im- 
pío..., como si no se necesitase ninguna otra cosa de parte del hom- 
bre sino creer, sea anatema. Porque, así como sin el conocimiento 


(21) CT 5, 340. 
(22) CT 12, 637-643. Compárese con CT 5, 384-391. 
(23) CT 5, 385. 
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de Dios, que se tiene por la fe, así también sin algún amor de Dios 
y sin confianza en El, más aún, ¡sin penitencia, no está dispuesto el 
infiel para ser justificado por Dios... Por eso los dos Príncipes de 
los ¡Apóstoles, Pedro y Pablo, no sólo predicaban la fe a los que 
habían de ser justificados, sino también, juntamente con la fe, la 
penitencia y el Bautismo... La fe es el! primer acto con que los im- 
píos se acercan a Dios..., creyendo al menos implícitamente todos los 
misterios de la fe evangélica... Pero los santos doctores hablan de 
aquella fe a la que acompañan las obras...” (24). 


Como se ha podido apreciar, la preocupación de los redactores 
de este primer decreto se fijaba más en la refutación de los erro- 
res luteranos que en una exposición positiva del proceso de la jus- 
tificación. Existe en el hombre libertad, aun después del pecado de 
Adán; por eso el hombre coopera a las mociones de la gracia di- 
vina. La fe justificante no es la sola fe fiducial, sino que es la fe 
dogmática, acompañada de otros actos, como son el amor, la pe- 
nitencia y el bautismo. 

En las advertencias que los teólogos hicieron a este decreto 
durante el mes de julio, no hay ninguna de interés respecto del 
problema que nos ocupa (25). Sin embargo, en el examen que de 
él hicieron los Padres en las Congregaciones generales de los días 
13 y 17 de agosto, resultó que sustancialmente se lo consideraba 
bueno, pero que no les agradaba en cuanto a la forma. “Por con- 
siguiente—concluía el Cardenal Del Monte—, se procurará dar as 
decreto una forma más perfecta” (26). 

Efectivamente, desde el 19 de agosto hasta el 23 de septiem- 
bre, venía trabajando infatigablemente en ello el Cardenal Cervi- 
ni, ayudado del General de los Agustinos, Seripando (27). 

El 23 de septiembre hablaba de esta manera a los Padres el 
primer presidente del Concilio: “Se ha redactado de nuevo el dé- 
creto... Primero, se proponen los preámbulos de la justificación; 
después, el orden de la misma en cuanto a aquellos tres estados; 
w, finalmente, se añaden los cánones... Este decreto ofrecemos a 
vuestras señorías para que lo puedan examinar” (28). 

En seguida dió lectura al documento el secretario del Concilio. 

El proceso de la conversión, cual se describe en el apartado 
sexto de este nuevo esquema, difiere notablemente en cuanto a la 
forma del primer esquema, y se acerca ya en casi todos sus trazos 


(24) CT 5, 387-388. 

(25) CT 5, 392 ss. 

(26) CT 5, 410. Véase también 418. 

(27) CT 5, 420, n. 1; 418, n. 1. La parte que en esta nueva redacción corres- 
ponde a Seripando puede apreciarse comparando este esquema con las fórmulas del 
General de los Agustinos. Véase CT 5, 420-427; 821-833. 

(28) CT 5, 420. 
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al decreto definitivo. Veámoslo: “El principio de la justificación. 
en los adultos, hay que atribuirlo a la gracia proveniente y a la mi- 
sericordia de Dios, por Jesucristo; esto es, al llamamiento de aquel 
que nos llamó sin merecimiento alguno por parte muestra; de tal 
manera que los que estábamos apartados de Dios, por impiedades 
y pecados, con su gracia excitante y adyuvante, nos preparemos y 
dispongamos libremente, consintiendo y cooperando, para conver- 
tirnos, esto es, para muestra justificación; de modo que, tocando 
Dios el corazón del hombre con la iluminación e inspiración del 
Espíritu Santo, m el hombre recibe aquella inspiración como un 
instrumento exánime, ni puede caminar hacia la justificación con 
su libre voluntad sin la gracia preveniente. Por eso se dice en las 
sagradas letras... Mas esta disposición o preparación consiste, por 
una parte, en la libre y espontáneas moción de nuestra voluntad, le- 
vantada y ayudada por la divina gracia hacia Dios por la fe, con 
la cual creemos todo cuanto Dios nos ha revelado y prometido, és- 
pecialmente que sólo Dios puede justificar al impío. por los méri- 
tos de Cristo, y por la esperanza, a la cual somos levantados, con- 
fiando que Diosinos ha de ser propicio por Cristo, si le obedecié- 
remos. Por otro-lado (consiste también esta preparación o dispo- 
sición), en la moción de nuestra libre voluntad, ayudada igualmen- 
te por Dios, contra los pecados por el odio y la detestación, esto 
és, por aquella penitencia que conviene sea hecha antes del bautis- 
mo; y aunque esa penitencia vaya impulsada por el temor del im- 
fierno y de la justicia divina, no es reprensible, ya que es útil por 
el momento, y después es purificada por la perfecta caridad. Fi- 
nalmente (consiste esa disposición), en el amor con el cual empe- 
zamos a amar la santidad, y a Dios, fuente de toda santidad ;.y en 
el propósito y deseo de recibir el bautismo, de emprender nueva 
vida y de guardar los divinos mandamientos, Por eso Dios... A esta 
disposición o preparación se sigue la misma justificación... (29). 


Dos partes bien distintas podemos distinguir en los pásrafos 
que preceden. La primera asienta el principio doctrinal de que el 
comienzo de la justificación es obra de la gracia de Dios, pero que 
al mismo tiempo también se exige la libre cooperación del hombre. 
En la segunda parte se explica en qué consiste esa preparación, 
puesta por la libre voluntad del hombre con la ayuda de la grac'a 
divina. Consiste, según este segundo esquema, en tres clases de 
actos: Primero, en un movimiento del alma hacia Dios por la fe 
y por la esperanza; en segundo lugar, en otro movimiento de la 
voluntad contra el pecado por la penitencia, la cual bien puede fun- 


Pa 


(29) CT 5, 422-423. 
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darse en motivos de temor; y, finalmente, en algún género de amor 
hacia Dios y en un propósito de nueva vida, inaugurada por el 
bautismo, y continuada con la fiel observancia de los mandamientos. 


Esta segunda fórmula fué largamente discutida por los teólo- 
gos en tres Congregaciones, del 27 al 29 de septiembre, y por los 
Prelados en otras nueve, tenidas del 1 al 12 de octubre (30). El 
más descontento de este esquema era el propio Seripando, pues 
aunque reconocía en él no pocos trazos de su pluma, lo conside- 


raba, sin embargo, tan distinto del suyo que no se avenía a apro- 
barlo (31). 


Guiado, pues, el General de los Agustinos por las numerosas 
advertencias de los Padres y teólogos, y ayudado principalmente 
por Cervini y Massarelli, trabajó sin descanso en la refundición 
del decreto. Algún tiempo le dió para ello el paréntesis que se in- 
terpone desde el 15 al 29 de octubre con la discusión de la doble 
justicia y de la certeza de la gracia (32). Finalmente, el 5 de no- 
viembre se leía ante el Concilio la tercera fórmula del decreto de 
la justificación. A última hora habían modificado no poco la re- 
dacc'ón de Seripando el Cardenal Del Monte y los Obispos de Bi- 
tonto, Alife y Minori; de tal modo que aquél se quejaba de “ha- 
ber sido tan deformado su decreto, en cuanto a la materia y en 
cuanto a la forma, que, aunque la mayor parte era suya, apenas lo 
reconocía” (33). 


Por lo que hace al proceso de la conversión, la tercera fórmula 
difiere muy poco de la segunda. Lo que en la segunda formaba un 
solo capítulo, el sexto, en esta tercera aparece repartido en dos, el 
quinto y el sexto. En el quinto se reproduce casi literalmente (por. 
eso no lo traducimos) aquella parte introductoria del segundo es- 
quema, en la cual se afirmaba que el principio de la justificación 
en los adultos es obra de Dios, que nos invita con su gracia preve- 
niente, y al mismo tiempo lo es también de la libre voluntad del 
hombre, que consiente y coopera al llamamiento divino (34). 


En el capítulo sexto se describe el proceso de la conversión. Si 
se exceptúa el acto del amor, que se omite en esta tercera fórmula, 
los demás actos en ella enumerados son los mismos de la fórmula 
anterior, y por el mismo orden. La forma externa es más fácil y 
algún tanto más breve. Hela aquí: “Nos disponemos a la justifi- 


(30) CT 5, 431 ss. 
(31) CT 5, 427, n. 2. 
(32) CT 5, 523-634. 
(33) CT 5, 641, n. 1. 
(34) CT. 5, 035. 
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cación cuando, excitados y ayudados de la divina gracia, somos 
movidos por nuestra libre voluntad hacia Dios por la fe, con la 
cual creemos ser verdadero cuanto Dios ha revelado y prometido, 
y ante todo que el impío es justificado por Dios por el misterio de 
Cristo; asimismo (nos disponemos a la justificación) por la espe- 
ranza, a la cual somos levantados confiando que Dios nos ha de 
ser propicio por Cristo; y también (nos disponemos a la justifi- 
cación) cuando ayudados por la misma gracia somos movidos con- 
tra los pecados por el odio y la detestación, esto es, por aquella 
peniténcia que conviene practicar antes del bautismo, para la cual 
puede ser muy útil el temor del infierno y de la justicia divina; 
finalmente (nos disponemos a la justificación), cuando propone- 
mos recibir el bautismo, emprender una nueva vida y cumplir los 
mandamientos de Dios...” (35). 


Si los esquemas primero y segundo habían sido discutidos. con 
toda seriedad, sobre este tercero va a deliberarse todavía con ma- 
yor empeño. Nada menos que trece Congregaciones se consagra- 
ron a oir el parecer de los Padres acerca del decreto y de los dos 
artículos arriba aludidos, desde el 9 de noviembre al 29 del mismo 
mes (36). El día 3o los presidentes del Concilio entregaron a los 
cuatro encargados de la redacción del decreto las censuras recogi- 
das en anteriores Congregaciones, a fin de que, siguiendo sus 
indicaciones, refundiesen de nuevo la tercera fórmula. 


Las advertencias que se hicieron a los capítulos quinto y sexto 
se referían principalmente a la forma externa del decreto. Hay, sin 
embargo, algunas que afectan a las mismas ideas. Se pedía que se 
hablase de los actos de la fe, esperanza, etc., y que se hiciese algu- 
na mención del amor o caridad en esta preparación del alma para 
la justificación (37). 


Reunidos los cuatro comisionados, y examinadas por ellos las 
censuras, las dividieron en dos grupos: unas, ligeras o de menor 
importancia, que ellos mismos incorporaron al decreto; y otras, 
más graves, que remitieron a la consideración de los Padres. Es- 
tas últimas eran nueve. La primera decía así: “Si en el capítulo 
sexto, cuando se cuentan entre las disposiciones la fe y la esperan- 
za, se debe añadir el nombre de acto. Y si en el cabítulo octavo, 
donde se vuelven a nombrar en la misma justificación, se debe po- 
ner el nombre de hábito, para que aparezca la diferencia que existe 

(35) CT 5, 636. 


(36) CT 5, 642 ss. 
(37) CT 5, 680-681. 
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entre la fe y la esperanza que preceden a la justificación, y las que 
se infunden por Dios, juntamente con la gracia, en la justificación 

O si, por el contrario, debe conservarse el decreto como está.” 

En la segunda censura se preguntaba: “Si entre las disposicio- 
nes se ha de hacer, o por lo menos insinuar, alguna mención del 
amor” (38). 


De las respuestas dadas por los Padres en la Congregación del 
6 de d:ciembre resultaba lo siguiente: “Ocho Prelados juzgaban 
que se debían añadir los nombres de acto y hábito... Dieciocho se 
remitían al parecer de los Legados. Los restantes estaban confor- 
mes con el decreto. Veintitréis pensaban que se debía hacer algu- 
na mención del amor. A los demás les agradaba el decreto” (39). 


El 10 de diciembre estaba reformado el capítulo sexto. No se 
había antepuesto la palabra acto a la fe y a la esperanza, conside- 
rándola innecesaria. Pero, en cambio, a continuación de esos dos 
actos se introducía el amor de esta manera: “ Ayudados por la mts- 
ma gracia, empiezan a amar a Dios, fuente de toda santidad, y por 
eso se mueven contra los pecados...” Todavía no se hablaba del te- 
mor, como un nuevo acto del proceso de la justificación; se le se- 
guía considerando solámente como un motivo útil de la peniten- 
cia (40). 

Pero la redacción del capítulo sexto no estaba terminada. El 
13 de diciembre se reunieron unos 25 Prelados teólogos para resol- 
ver algunas cuestiones que no habían sido decididas en las Congre- 
gaciones generales. Entonces se suscita el problema de si el temor 
precede a la esperanza en la preparación para la justificación, y se 
resuelve añadir al decreto: “Aterrorizados por el temor de los jus- 
cios divinos, considerando la divina misericordia, son levantados 
a la esperanza... En seguida se preguntó si después de la esperanza 
se había de poner la detestación de los pecados, y si el pecador 
puede levantarse a la esperanza sin algún aborrecimiento de los 
pecados. Se convino en que, si bien alguna detestación de los pe- 
cados puede preceder a la esperanza, sin embargo aquella detesta- 
ción que dispone a la justificación, como no puede tenerse sin al- 
guna esperanza y amor, forzosamente ha de seguir a la esperan- 
za (41). 

No todos consentían en afirmar que el temor precede a la es- 


(38) CT 5, 686-687. 

(39) CT 5, 691. 

(40) CT 5, 695. 

(41) CT 5, 704. Algún tanto disentía en esto Seripando, el cual era uno de los 
deputados para resolver estas cuestiones. Su parecer puede leerse Ibd., 704-705. 


10 


P. SEVERINO GONZÁLEZ, S. J. 
peranza en la preparación para la justificación. Por eso se reunie- 


ron de nuevo al día siguiente los mismos Prelados teólogos. Y en- 


tonces todos convinieron en este punto, excepción hecha del Ar- 
macano (42). 


Pasando por alto algunas enmiendas de poca importancia, en 
la Congregación de Prelados teólogos del 8 de enero de 1547 el 
Arzobispo de Armagh disertó largamente contra la opinión de que 
“el temor preceda a la esperanza. Y aunque todos los Padres uná- 
nimemente persistieron en la fórmula aprobada, él no quedó con 
vencido (43). Por eso en la Congregación general del 11 de enero 
volvió sobre el tema, defendiendo con numerosas razones que el 
temor debe seguir a la esperanza. Nadie respondió a sus argumen- 
tos, ya que todos habian votado la opinión contraria. Con todo, por 
deferencia con el Armacano, el 12 de enero se volvió a llevar el 
asunto a la Congregación de los Prelados teólogos, exponiendo de 
nuevo el Arzobispo su parecer, y apoyándolo con muchas razones y 
atrtoridades. Pero la votación le fué unánimemente contraria. Por 
eso le rogó finalmente el Cardenal de Santa Cruz que se confor- 
mase con el parecer general, y que así como había afirmado en la 
Congregación del día anterior que este punto no estaba suficiente- 
mente tratado, así dijese ahora que sí lo estaba, y que se diese por 
satisfecho. El Prelado irlandés nada respondió. Pero al día si- 
guiente, después de celebrada la sesión sexta, escribía jubiloso a 
Paulo 111: “Hemos temdo una insigne sesión para un decreto mag- 
nífico y diligentisimamente estudiado, en cuya aprobación, por un 
manifiesto milagro de Dios, convimieron todos los de todos los 
pareceres” (44). 


CONCLUSIÓN 


Ñ 


El 13 de enero de 1547, después de seis meses largos de ma- 
dura deliberación, se celebraba en la catedral de Trento la sexta 
sesión del Concilio. En ella se aprobó por unanimidad el decreto 
definitivo de la justificación, después de haber pasado por aquellas 
tres fórmulas preliminares y después de haber sido mejorado cons- 
tantemente con innumerables enmiendas. El capítulo sexto, en el 
cual se describe maravillosamente el proceso o manera de la con- 
versión, quedaba redactado por fin de esta manera: 


(42) CT 5, 708. 
(43) CT 5, 764. 
(44) CT 5, 780-784; 785-786. 
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“Se disponen, pues, los adultos a esta justificación cuando, ex- 
citados y ayudados por la divina gracia, trecibiendo la fe por el 
oído, se mueven libremente hacia Dios, creyendo ser verdaderas 
las cosas que reveló y prometió, y principalmente aquello de que 
Dios justifica al impío con su gracia en virtud de la redención de 
Jesucristo; y cuando conociendo que son pecadores, y pasando del 
temor' de la divina justicia, el cual los mueve provechosamente a 
contemplar la misericordia de Dios, serelevan a la esperanza, con- 
fiados en que Dios les ha de ser propicio por amor de Jesucristo; 
y empiezan a amarle como a fuente [de toda justicia; y por eso se 
mueven contra los pecados por cierto odio y aborrecimiento de 
ellos, esto es, por aquella penitencia que debe preceder lal Bautis- 
mo; y, finalmente, cuando hacen intención de recibir el Bautismo, 
mudar de vida y guardar los mandamientos de Dios. De esta dis- 
posición dice la Escritura: El que se acerca a Dios debe creer que 
existe y recompensa a los que le buscan. Y también: Confía, h'jo, 
que tus pecados están perdonados. Asimismo: El temor de Dios 
destierra el pecado. Y también: Haced penitencia y bautícese cada 
uno de vosotros en nombre de Jesucristo para remisión de vues- 
tros pecados y recibiréis el don del Espíritu Santo. ¡Igualmente!: 
Td, pues, enseñad a todas las gentes, bautizándolas en el nombre 
del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, enseñándolas a obser- 
var todo lo que os he encomendado. Finalmente: Preparad vues- 
tros corazones para el Señor” (45). 


- Según esto, los pasos por los cuales ha de avanzar el alma para 
pasar de la infidelidad a la justificación son los siguientes: Pri- 
mero, la fe en las verdades que Dios ha revelado; después, el cre- 
yente reconociéndose pecador, por un lado siente aparecer en su 
corazón el temor de Dios, y por otro, volviéndose a la misericor- 
dia divina, se eleva a la esperanza y empeza a amar a Dios como 
a fuente de toda santidad; de aquí nace en él un cierto odio y abo- 
rrecimiento del pecado, el deseo de recibir el bautismo, cambiar de 
vida y observar los mandamientos. Así, pues, los actos que prepa- 
ran al hombre para la primera justificación son seis : fe, temor, 
esperanza, algún amor de Dios, penitencia y propósito. 

Si por vía de curiosidad comparamos este resultado definitivo 
con el proceso diseñado en los primeros días de la discusión por 
el que nos parece el más acabado de los votos, el de Alfonso Sal- 
merón, tenemos el siguiente paralelo: 


Lan (AB) GOR IS; 783; 
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DECRETO 

DE LA JUSTIFICACION ALFONSO SALMERON 

La .tez.. Primero, la fe... 

El temor de Dios... Segundo, el temor de Dios... 

La esperanza... Tercero, la penitencia... 

Cierto amor de Dios... Cuarto, el acto de esperanza o de 

| cierta confianza... 

Penitencia... Quinto, cierto amor de Dios, pro- 
pósito de guardar su ley, recibir 

Propósito... el Bautismo... 


La correspondencia es total, si se exceptúa la penitencia, que 
para Salmerón está detrás del temor, mientras que en el decreto 
« pasa al último lugar, después de la esperanza y del amor. Y obser- 
vemos de paso cómo puntos tan discutidos a lo largo de las deli- 
beraciones, como el del amor y el de la precedencia del temor so- 
bre la esperanza, aparecen terminantes desde el primer momento en 
el jesuíta español. 


En cuanto al mismo proceso de la conversión conviene adver- 
tir, como ya lo hicieron Cervini y Vega, que no todos esos actos 
son necesarios en toda conversión y que tampoco deben sucederse 
siempre necesariamente con ese mismo orden. La intención del 
Concilio fué describir en general los principales actos que común- 
mente suelen preceder a la justificación. Por consiguiente, en la 
evolución psicológica del infiel pueden aparecer actos que no men- 
cionó el Concilio, como, por ejemplo, la oración, la limosna, etc. ; 
ni es preciso que existan todos los que señalaron los Padres de 
Trento, ni tampoco en el mismo orden que ellos los presentaron. 


Y es que no todos los actos tienen la misma importancia en 
orden a la justificación. La fe es fundamental e imprescindible; es 
siempre necesaria la esperanza; también lo es la penitencia en el 
que personalmente hubiese pecado. Y esto basta en el caso de la 
justificación por el Bautismo. Pero cuando éste no puede recibirse 
es necesaria además la contrición perfecta. 


Todo esto nos lleva de la mano a investigar la naturaleza de 
cada uno de los actos que intervienen en el proceso de la conver- 
sión, la relación de unos con otros, su razón de mérito y disposi- 
ción en orden a la justificación..., ya que hasta el presente apenas 
hemos hecho otra cosa que enumerarlos. 


Ahora bien; estudiar solamente al alcance de la fe, aun sin 
entrar en el problema de la voluntad salvífica de Dios respecta de 
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todos los infieles, nos daría para otro trabajo más amplio que éste. 
Y otro tanto se diga del amor, de la esperanza, del temor, de la 
penitencia, etc. Por eso dejamos para otra ocasión esos estudios 
parciales, contentándonos por el momento con haber presentado a 
grandes rasgos el pensamiento general del Concilio de Trento res- 
pecto de la primera conversión. Ahí está fundamentalmente la sen- 
da misteriosa que siguen todos los convertidos cuando, tocados mi- 
sericordiosamente por la gracia de Dios, se resuelven a consentir 
y cooperar a ella, hasta llegar al instante sublime en que por la 
gracia de la justificación quedan trocados en templos del Espíritu 
Santo, hijos de Dios y partícipes de su misma naturaleza. 


LA ESPERANZA EN EL PROCESO 
TRIDENTINO DE LA JUSTIFICACION 


BErNARDO VELADO GRAÑA, Pbro. 


De la Universidad Pontificia de Salamanca 


-Es objeto de este trabajo ver el papel que los Padres y teólogos 
de Trento reconocieron a la esperanza en el proceso psicológico de 
la justificación, y esto en el primer estado de los tres distinguidos 
por los conciliares, es decir, en el paso del infiel a la gracia. 

Momento psicológico interesante desde muchos puntos de vista 
este de la conversión, en que trabajan fuerzas tan complejas como 
las humanas y tan ricas e investigables como las div:nas. El as- 
pecto que estudiamos es el teológico, fundamental en la materia. 

Y en primer lugar, ¿se requieren los actos de esperanza como 
previos a la justificación? ¿Son mera condición o verdadera dis- 
posición positiva? ¿Cómo conciben los, Padres esta esperanza? 
¿Cómo actúan en ella la gracia y la libertad? ¿Brota la esperanza 
inmediatamente después de la fe dogmática? ¿En qué se distingue 
la esperanza requerida de la fiducia protestante? ¿Hay algún punto 
de contacto? Matices diversos de la esperanza y confianza. ¿Es la 
esperanza causa formal de la justificación, como la gracia, o pasa 
después a serlo? ; 

Paso a paso seguiremos a los Padres, casi exclusivamente a 
través de las Actas; rarísima vez acudiremos a los Diarios y algo 
más a los Tratados. La división será cronológica, estudiando los 
problemas apuntados a medida que son discutidos o sugeridos en 
el Concilio y sólo en cuanto allí se reflejan. Nuestro trabajo tiene 
cuatro apartados: 

I. Desde el comienzo de la Sesión sexta hasta que los Legados 
propusieron los tres estados a estudiar, es decir, desde el día 22 al 
30 de junio de 1546. Votos de los Teólogos. Merecen estudio más 
detallado precisamente por ser los primeros días, para apreciar cuál 
fuera la evolución en el pensamiento de Trento, si es que la hubo. 

11. Hasta la redacción del Decreto hecha por Seripando y: 
propuesta el día 23 de septiembre de 1546. 

III. Desde esta segunda forma del Decreto hasta la definitiva, 
solemnemente definida el día 13 de enero de 1547. 


IV. ¡¿Precedencia del temor o de la esperanza? 
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IL. Voros DE Los TEÓLOGOS (22-30 junio 1546) 

Los seis artículos propuestos el día 22 de junio fueron objeto 
del estudio y examen de los teólogos menores. De los treinta y cua- 
tro teólogos que hablaron tienen particular interés para nosotros 
aquellos cuyos votos poseemos a la letra, y no sólo por el esquemá- 
tico resumen del Secretario del Concilio, que a las veces es parco 
y descarnado. 

Desde luego, no tratamos de la esperanza infusa. Distinción 
que aparece en los Padres con más o menos claridad, pero siempre 
con certeza desde el momento en que se nombra a las dos en un 
mismo proceso: la dispositiva y la infusa. En las Actas la encon- 
tramos bajo diversos nombres. Unos lá llaman “spes”, otros “fi- 
ducia” y frecuentemente las dos palabras unidas: “Motus spei seu 
aliqualis fiducia in Deum” (1). Pero, en todos los casos, aunque - 
los Padres no la definan directamente, el contexto (citas de la Sa- 
grada Escritura, etc.) nos pone fuera de dudas. Por lo demás, una 
de las conclusiones delimitará las relaciones y contactos de estas 
tres palabras: “fides”, “fiducia”, “spes”. 


RICARDO CENOMANO (2) exige obras internas, que deben pre- 
ceder a la justificación. 


ALFONSO SALMERÓN (3) al día siguiente expuso su parecer. En 
él es donde se halla más claramente esbozado el proceso, tal vez 
por la posición que caracteriza a su método escolástico. En torno 
a él subrayaremos los conceptos que aparecen en los otros teólogos. 

Hablando de la justificación en sentido estricto, es decir, como 
“adquisición de la justicia de Cristo”, exige para ella Salmerón la 
cooperación del hombre. Antes acaba de afirmar la posibilidad de 
esta adquisición porque, según las leyes de la sabiduría divina, se 
haga atemperada a las fuerzas del hombre. 


“Otra regla divina es la ley nueva de Cristo, a la cual quien obe- 
dece es justo delante de Dios, limpio de pecado y renovado en su es- 
píritu. Y esta regla de tal manera ha sido acomedada por la sabiduría 
divina a la pequeñez y a la cortedad del hombre viador, que no puede 
hacérsele imposible, puesto que esta misma norma EXIGE DE NOS- 
OTROS (4) fe, esperanza, amor, obediencia a los mandamientos, 


(1) Basten unas palabras de Salmerón, que usa todos estos modos, en. Concll. 
Trid. (Ed. Goérres.), vol. 12, pág. 659; CT, vol. 5, pág. 272. 

(2) El día 22 de junio. 

(3) CT, vol. 5, pág. 265 ss. Para mayor inteligencia cfr. CT, vol. 12, pág. 659. 
No he tomado ningún texto de este tratado porque no viene ahora a nuestro propó- 
sito, aunque es más explícito, pero data de septiembre de 1546. 

(4) Subrayamos nosotros para mayor facilidad. 
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evitar el mal, hacer el bien, salir de Egipto, entrar en la tierra de 
promisión, desnudarse del hombre viejo, revestirse del nuevo, morir 
al pecado con Cristo, ser vivificados en una vida nueya, y puesto 
que éstas son obras que exceden no solamente 'a nuestra naturaleza, 
tarada por el pecado original de injusticia, que proviene del pecado 
de Adán y de los nuestros personales, sino que excede también a la 
naturaleza sana, en la que ni tenemos aquellas cosas ni las mere- 
cemos, salvo con la ayuda de Dios a sus creaturas. De ahí que ne- 
cesitemos de parte del Señor la infusión de esa justicia, por medio 
de la cual no solamente se borra el pecado, sino que también so- 
mos ayudados para poder cumplir la ley de Dios” (5). 


En confuso aparece delineada la doctrina de Trento. Pero ¿ha- 


bla de la esperanza dispositiva o de la infusa? Unas frases poste- 
riores lo explicarán. 


“Dios hace dos cosas en la justificación: la primera es no im- 
putar los pecados, o sea perdonarlos, infunde el hábito de la fe, de 
la esperanza, de la caridad. La segunda consiste en disponerlos con 
su gracia y vocación para recibir ese tan grande don.” 


--Y nos da la razón: 


“Pues aunque Dios pueda infundir en nosotros este don de la 
justicia sin previa operación nuestra, como hace en los niños, no 
lo quiere, sin embargo, por convenir así mejor. Y así El obra con 
nosotros, no al modo de como lo hace con las plantas o con las 
piedras, carentes de razón, sino como con hombres que somos, te- 
niendo uso de razón y de libre albedrío. De ahí que sea necesario 
de parte nuestra que preparemos nuestro corazón” (6). 


“Preparar el corazón” es la fórmula consagrada con sabor a 


Sagrada Escritura, repetida una y otra vez en Trento para afirmar 
la necesidad de las obras que siguen a la fe, Después de las obras 
exige Salmerón la fe, el temor, la penitencia y el propósito; y en 
cuarto lugar: 


“La fe ostenta a Dios clemente, piadoso, misericordioso y pro- 
picio a perdonar a todos cuantos a El acudan con dolor y con- 
fianza. Por esto brota un acto de esperanza o de cierta confianza, 
a la cual se refiere Cristo (Mt., 9): Confide, fili, remittuntur tibi 
peccata. Con esta esperanza y con esta confianza impetró perdón 


el ladrón desde la cruz...” (7). 


De la fe dogmática, pues, es de donde nacen los actos de espe- 
ranza, que ilumina al hombre con la alegría de la misericordia de 


CT, vol. 5, pág. 265 ss. 
CT, vol. 5, pág. 268. 
CT, vol. 5, pág. 268. 


LA ESPERANZA EN EL PROCESO TRIDENTINO DE LA JUSTIFICACIÓN 77 


Dios, que como aurora prometedora ha amanecido en su alma. De 
la fe es de donde le viene su firmeza. 


Todavía es más afortunado Salmerón en la elección del texto 
probativo, que sugiere cómo el señor exhortaba a la confianza pre- 
via tanto como a la fe, de donde brota, y-la exigía de los enfermos 
cuando los curaba en el cuerpo y en el espíritu: “Confide, fili, re- 
mittuntur tibi peccata”, será el texto que prevalecerá sin discusio- 
nes hasta el esquema definitivo. Más adecuadamente entenderemos 
el pensamiento de Salmerón si lo comparamos con las otras sen- 
tencias. 


NicoLÁSs AUDETH alude no más de dos o tres veces a la es- 
peranza: 


“El hombre no podría creer, ni esperar, ni amar y recibir a 
Cristo si no fuera movido por Dios, excitado e impulsado por El. 
Dios ilumina al infiel, le mueve, lo previene, lo impulsa, para que 
con la fe, la esperanza y la caridad reciba el don que es el Hi- 


jo” (8). 


Pero cuando directamente habla de las obras no menciona ex- 
plícitamente a la esperanza, sino, a lo sumo, implícita en la fe: 


“Todos cuantos perecen en los pecados se pierden por sí mis- 
mos; los que se justifican son justificados por la gracia de Dios, 
esto es, sin que precedan para nada sus méritos. No se justifican, 
sin embargo, sin que antes crean y se arrepilentan y con propósito 
de amor se apresten a servir a Dios” (9). 

A 


El mismo Salmerón nos dice al tratar en particular de los actos 
que preceden a la justificación: “Precede necesariamente la fe y 
comúnmente (communiter) la penitencia, ya que cuantos han de 
ser justificados son pecadores; precede también el temor y un mo- 
vimiento de esperanza o una cierta confianza en Dios...” (10), 
dando a entender con el adverbio “communiter” que no se pro- 
pone dar un esquema rígido y para todos los casos, sino flexible 
y acomodado al hombre, el camino corriente. Ni sería aceptable 
deducir la mentalidad exacta de un teólogo acerca del acto de es- 
peranza, porque lo mencione o no en un esquema en que no hay 
otra intención que la de dar el modo ordinario del proceso en lí- 


(8) Cfr. OLAZARÁN (JeEsÚs), Voto tridentino inédito sulla giustificazione e la. cer- 
tezza della grazia del Generale Carmelilanc Nicoló Audet, vol. 2, Concilio di Tren- 
to (1943), págs. 281-285. 

(9) Ibid. ; 

(10) CT, vol. 5, pág. 272. Cfr. CT, vol. 5, pág. 437. Ricardo Cenomano, ya en 
septiembre, repite ese mismo pensamiento, sugiriendo se añada “communiter” o algo 
parecido a las palabras “hanc disposilionem...” 
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neas generales, y donde no late otra preocupación que la de exigir 
la fe dogmática y viva en oposición a la vana fiducia de los pro- 
testantes. 


En concreto, si muchos teólogos no hablan de la esperanza (11), 
ninguno afirma positivamente que no sea necesaria, y todos hablan 
de la necesidad de los actos en general, excepto Aurelio de Rocca 
y los otros cuatro teólogos citados por las Actas (12) como parti- 
darios de la doble justicia, y cuya mentalidad expondremos al tra- 
tar de la cooperación. 


Esto mismo sugiere la lectura de VICENTE DE LEONE (13), Si- 
ciliano. No citaré más que un testimonio, donde prueba que no es 
la fe sola la que justifica: 


“Cuando el hombre considera detenidamente las promesas di- 
vinas lo hace por la fe. Pero cuando asiente firmemente (firmiter) 
a dichas promesas, esto no se hace ya solamente por la fe, sino 
también por la esperanza y la caridad; pues asiente firmemente 
porque firmemente espera, y firmemente espera porque ama firme- 
mente. De ahí que no es sola la fe la que justifica,” 


Necesidad.—Paladinamente defienden la necesidad de los actos 
en general. Bastará como ejemplo un texto de PINAROLO (14). “Es- 
tas obras dispositivas y preparatorias del alma son necesarias para 
la justificación de quien quiera que sea.” El texto probativo es el 
del libro 1 de los Reyes, capítulo VII: “Praeparate corda vestra 
Domino.” Sin embargo, cuando enumera los actos no aparece ex- 
plicitamente la esperanza en la justificación del infiel, sí en la del 
pecador. 


¿Condición o disposición?—Cuatro de los teólogos menores 
afirmaron con Aurelio de Rocca que las obras son meras condicio- 
nes, no disposiciones verdaderas, aunque confiesen que son nece- 
sarias antes y después de la justificación: “Opera requiruntur sed 
non sunt dispositiones effectivae, quasi: Deum moveant ad ¡usti- 
ficandum, sed quod movetur sola sua gratia; requiruntur tamen 
et ante et post, Fides justificat, opera salvant” (15). 

En la Summa (16) de los votos de los teólogos desde el día 22 
al 28 de junio: “Las obras que preceden a la justificación y que 
son..., con la confianza en Jesucristo, dan al hombre la disposición 


(11) Al menos, según el resumen de las Actas. 

(12) CT, vol. 5, pág. 280. 

(13) OLAZARÁN (JESÚS), Nuevo volo tridentino del carmelita Vicente de Leone, 
“Rev. Esp. de Teol.”, vol. 2 (1942), pág. 674. 

(14). CT, vol. 5, pág: 276. 

(15) CT, vol. 5, pág. 264; cfr. vol. 5, pág. 280. 

(16) CT, vol. 5, pág. 280. 
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para ser justificados. Las demás obras disponen también remota: 
mente (remote)” (17). Bien clara es la mente acerca de nuestró 
punto, aunque todavía se refleje la teoría de los antiguos escolás- 
ticos acerca de las obras antes de la gracia preveniente. Y añade 
aludiendo a estos teólogos: “Exceptis Gregorio, Aurelio de Rocca, 
Gregorio Senensi, Laurentio”, que en varias ocasiones van acom- 
pañados de esta o parecida apostilla: “Oui non videntur satis ca- 
tholice loqui.” 

La inmensa mayoría, sin embargo, defiende que son verdaderas 
disposiciones. Y esto, ya directamente, ya asegurando la coopera- 
ción activa y como colaboración del libre albedrío, paralelo a la 
acción de Dios. Citaré dos textos, de Leone el primero y el se- 
gundo de Pinarolo, más que nada porque reflejan con claridad me- 
ridiana desde este primer momento las ideas del Concilio acerca 
del mérito de las obras que preceden a la justificación bajo la ac- 
ción de la gracia; : 


Vicente de Leone en la cadena de causas llama a las obras 
causa dispositiva, lo mismo que Visdomini : 


“Antes de la gracia preveniente es verdad (que excluyen el 
mérito) ; si se entiende, en cambio, del mérito de las obras que si- 
guen a dicha gracia preveniente, es falso; pues las obras que siguen 
a la gracia preveniente disponen a la justificación y merecen de 
congruo esta misma justificación, como diremos más abajo” (18). 


Pinarolo, en su proposición segunda, afirma claramente: 


“Las obras que anteceden a la justificación y hechas por ins- 
tinto, exhortación o moción divina, si bien no sean condignas de la 
gracia gratificante mi de la justificación, disponen, sin embargo, y 
preparan el alma para que reciba la gracia que Dios le otorga, no 
por la dignidad de las obras, sino gratis y misericordiosamente. Los 
teólogos llaman mérito de congruo a esta disposición y preparación 
de las obras, a las que en justicia no se debe la gracia. Mérito, 
gue, en rigor, no lo es, sino secundum quid” (19). 


Y la Summa antes citada: “La mayor parte (de los teólogos) 
coincide tambén en afirmar que las obras que disponen a la jus- 
tificación la merecen de congruo. Después de la justificación las 
obras merecen de condigno” (20). 


Gratia y libre albedrío.—No quedaría del todo delineado el 


(17) CT, vol. 5, pág. 280. 

(18) En el lugar citado de la “Rev. Esp. de Teol.”. 

(19) El día 26 de junio de 1945. CT, vol. 5, pág. 276. 

(20) La nota de las Actas advierte que no se hallan en Massarelli estas voces 
escolásticas. qye 
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pensamiento de los teólogos si no indicáramos cómo actúan según 
ellos la gracia y la libertad. Con excepción de Rocca y sus compa- 
ñieros, que sólo concedieron al libre albedrío una actitud pasiva, 
todos los demás, según el resumen de las Actas, asignan al libre 
albedrío un positivo asentimiento a la gracia y una verdadera co- 
operación activa, concretada en los diversos actos, que no son sólo 
de Dios, sino también del hombre. 


Aunque no he encontrado ningún texto que hable en particu- 
lar de la esperanza, pero ya queda indicado en casi todos los pasa- 
jes aducidos que no sólo es Dios y su gracia sujeto activo, sino 
también el hombre y su libertad. Por ejemplo, Dios “ilumina, 
mueve, previene, impulsa”, etc. (21); pero se afirma que a su vez 
el infiel con la fe, esperanza y amor, bajo la gracia, “reciba, con- 
sienta”, etc., y una y otra verdad son confesadas cuando se dice 
que “el hombre no podría ni creer, ni esperar, ni amar, ni recibir 
a Jesucristo si no fuera movido por Dios, por El excitado e impul- 
sado” (22). Palabras que traen a la memoria el canon definitivo ya 
en estos primeros albores tridentinos. 


No otra cosa sugieren y significan los adjetivos que se aponen 
a la gracia: “cooperante, comitante” (23). “Comitatur... el etiam 
illos actus qui sunt ante gratiam et disponunt ad iustitiam.” Ha- 
bla de la gracia habitual. 

Pero es en Salmerón donde hay unas lineas clarísimas, que 
tienden no sólo a afirmar el hecho, sino a explicar algún tanto el 
modo: 


“He aquí que Dios y nosotros obramos una misma cosa; pues 
El solo es quien inspira, mueve e infunde sus dones. Nosotros, en 
cambio, concurrimos activamente en la recepción de dichos dones 
y cooperamos con Dios en el uso de los mismos, de tal manera 
que todo el acto de creer sea nuestro y sea todo también de Dios, 
nuestro esperar sea todo de Dios y sea todo nuestro, de la misma 
forma que las letras son todas de la pluma y todas y una cosa del 


que escribe” (24). 


Bien pudo, pues, el Secretario del Concilio resumir lo dicho 
por los teólogos en este sentido con las frases siguientes : 


Se requiere una gracia especial “que no destruye, sino que más 
bien perfecciona el libre albedrío... Las causas dispositivas son ope- 
raciones del libre albedrío ayudado por Dios, que mueve y coope- 


(21) Audeth en el lugar citado de Il Concilio di Trento. 
(22) Ibid. 

(23) CT, vol. 5, pág. 281; cfr. pág. 280. 

(24) CT, vol. 5, pág. 268. 
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ra (25). Las principales operaciones del libre albedrío son: creer 
los artículos de la fe, odiar los pecados, y la diligencia en cumplir 
los mandamientos de Dios con la esperanza en Cristo” (26). 


II. Voro DE Los PADRES HASTA EL DECRETO DE SERIPANDO 


(30 junio-23 septiembre) 


Con la proposición de los tres estados quedó el problema más 
explícita y distintamente planteado. Con ello nos es dado conocer 
la mente de los Padres acerca de la justificación del infiel, a la que 
nos hemos ceñido. El papel de la esperanza, como el de los otros 
actos, entra ya de lleno en lo que se propusieron los Padres (27). 
Sin embargo, no se encuentran esas fórmulas precisas, que uno 
desearía, acerca del acto que nos ocupa, lo cual tiene fácil explica- 
ción, pues sigue siendo considerado a la vez «que los otros, y abun- 
dan más las enumeraciones que las explicaciones. Aun cuando nos 
hallemos ante los esquemas redactados al detalle y que pretenden 
comprender toda la materia, toparemos con otra dificultad. Ellos 
se hacen eco de los estrictamente dogmáticos, pero no satisfacen 
nuestra cur osidad en los referentes a las cuestiones secundarias y 
detallistas. Por eso, como en los Padres se advierten otras preocu- 
paciones absorbentes y todos sus votos se enfocan directamente 
hacia el problema de la fe y las obras en general, sólo de paso y 
aisladamente se trata de la esperanza en particular. Y no de un 
modo mucho más claro que en los primeros votos, reconocido, claro 
está, el paso fundamental de la distinción de los tres estados. A es- 
tas alusigggs esporádicas hay que añadir el descuido con que a las 
veces enumerar! los actos (28). 

Después de leídos los votos, antes que insertar una serie de tex- 
tos, prefiero uno solo, en que, resumido por el propio Secretario 
del Conc'lio, aparece lo que dijeron los Padres a este propósito 
hasta el 14 de julio. Sólo haré notar la procedencia de algunas afir- 


(25) CT, vol. 5, pár. 280. 

(26) CT, vol. 5, pág. 280. 

(27) En la Coneregación general del 30 de junio: “Examinandus est totus pro- 
eressus justificationis. Quid faciat Deus. Quid requiratur ex parte hominis... An ef 
guomodo opera faciant ad justificationem... Et si quae alta (praeter fidem) ad hanc 
rem pertinent.” CT, vol. 5, pág. 281. 

(28) No suelen ser intención directa de las expresiones. Lo que más interesa es 
la cooperación del hombre con Dios; dentro, sin embargo, late nuestro problema. 
Véanse unos pensamientos del Obispo de Canarias D. Antonio de la Cruz: “Homo 
sic vocatus el illuminatus incipit credere et fidem habere, quae fides ex auditu ac- 
cípitur, tamen oportet quod etiam Deus cor eius aperíat ad hoc ut intelligere pos- 
sit; ista fides sola non iustificat, sed requiritur poenitentía et actus fidel, id est, 
veniam petere de peccatis a Deo, sperare in sua misericordia”, etc. 
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maciones abiertamente sospechosas, e intentaré explicar otras más 
o menos claras o seguras: 


“Es necesaria también la fe (29), con la que conoce las prome- 
sas divinas, de la cual procede la esperanza y la caridad, con las 
que el hombre cree firmemente que ha de aplicársele el mérito de 
Cristo por la misericordia de Dios” (30). 

“Las obras hechas después de la llamada (post vocationem) dis- 
ponen para la justificación; pues, como enseñan los Doctores, Dios 
no puede menos de remunerarlas, siendo así que es El quien mueve 
al libre albedrío para ejecutarlas. Las obras que preceden a la fe 
no confieren nada; las que la siguen, preparan. Las que se ejercitan 
después de recibir la gracia justificante aumentan ésta. Las obras 
hacen lo que Dios hace; pues Dios hace previniendo, acompañando 
y prosiguiendo. Las obras antes de la gracia no valen nada; con 
ella, sin embargo, de tal manera valen que sin ellas las mismas no 
pueda ser justificado el hombre.” 

“Alguien opinó que las obras antes de la justificación no va- 
lían absolutamente nada, ni como disposiciones siquiera, sino que 


todo había de atribuirse a la bondad y piedad divinas” (31). 


Este es el resumen del Concilio. Refleja fielmente las posicio- 
nes de los Padres, como vamos a ver. 


Contacto de la esperanza con la: fiducia. Expresiones e ideas de 
mano aprehensora.—Saltan a la vista en la lectura de los votos 
expresiones cuya aclaración nos lleva de la mano a exponer en qué 
convienen y en qué se distinguen la fiducia y los actos de esperánza, 

Reflejos de la terminología protestante, y tal vez de la ideología 
se encuentran sobre todo en el Obispo de Térmoli (32): 


“El hombre se justifica por la fe. No en cuanto la fe merezca 
la justificación, sino en cuanto la fe misma como instrumento nos 
hace patentes la misericordia y la gracia renovadora de Dios. Pues 
nadie ni de otra forma sabe que se le perdonan los pecados si no 
es creyendo que Dios no le imputa los pecados en atención 5 
Cristo.” 


Y el Siracusano (33): 


A pe de 7 

De cuyo conocimiento (de fe en las promesas divinas) se si- 
guen la esperanza y el amor de Dios, con los que el hombre cree 
firmemente que por la misericordia de Dios se le aplican los mé- 


ritos de Cristo” (34). + 


(29) Subrayamos nosotros. 

(30) CT, vol. 5, pág. 339. 

(31) CT, vol. 5, pág. 339. 

(32) 9 de julio de 1546. CT, vol. 5, pág. 319. 

(33) 9 de julio de 1546. CT, vol. 5, pág. 320. 

(34) Cfr. CT, vol. 5, pág. 331: El Obispo de Milos dice que el hombre iluminado 
por la fe “erigi statim in spem et fiduciam, misericordia Dei aprehendere iustitiam 
Christi simulque Deum diligere, donari ac vestiri donis filliorum”. 
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Aunque no creo se necesitara violentar mucho estas dos fra- 
ses. para encuadrarlas en un libro de los falsos reformadores, sin 
embargo, puestas en el contexto, no adquieren en el peor de los ca- 
sos otro relieve que el de manifestar la mentalidad de algunos in- 
fluída por sus teorías. Y aunque el órgano o instrumento apre- 
hensor de la justicia de Cristo es la fe; pero al hablar de la mise- 
ricordia de Dios y de la confianza en la no imputac'ón de los pecados 
nos dice que aquí la palabra fe no tiene el sentido exclusivo de la 
fe dogmática, sino también el de fiducial. 

Esta confusión de ideas, sin embargo, sólo se halla en pequeña 
minoría. La totalidad de los Padres ve con claridad enormes dife- 
rencias entre la fe objetiva y fiduc'al, asegurando que no es sufi- 
ciente para la justificación la fe sola, cuanto menos la fiducial que 
la acompaña y que según uno de ellos (35) “puede llamarse espe- 
ranza”. He aquí sus palabras: “Ouopropter tota via aberrant qui 
dixere fidem, cui comes est fiducia meritorum Christi, quae spes 
dici potest, iustitiam constituere, charitatem. vero et bona opera 
tanguam fidel fructus subsequi” (36). 

De todo lo cual se deduce que es la fe dogmática y objetiva la 
que pone distancia infranqueable entre la vana, necia y presuntuosa 
confianza protestante y la firme, alegre esperanza que levanta el. 
ánimo del hombre con la bondad de Dios y los méritos de Jesu- 
cristo. La clave está en la fe, de donde brota y donde se asienta 
como en roca firme para lanzarse hacia Dios con los brazos abier- 
tos del amor previo, que luego se cerrarán en el abrazo de la ca- 
ridad. S 

Cuando excluyen la fiducia siempre es en sentido peyorativo, 
y entonces es cuando requieren la fe como fundamento y las obras 
(en especial la penitencia) como prueba del asentimiento a la gra- 
cia y concreción de la cooperación humana. 


Necesidad de los actos de esperanza. ¿Incluida en la fe? Mé- 
rito.—Sin temor a equivocarnos podemos afirmar que hay unani- 
midad en los Padres en lo tocante a la necesidad de los actos, entre 
los cuales aparece con frecuencia explícitamente la esperanza. Baste 
añadir-un testimonio a los ya citados: “Si el hombre no resiste a 


(35) El Obispo de Fieltre, D. Tomás Campegglo (CT, vol. 5, pág. 296), el 6 de 
ulío. 
: (36) .El Obispo de Fano disertó el 8 de julio por dos horas, según nos dicen los 
Diarios, “clausis foribus, remotis non conciliaribus”, después de la recepción de 
los Legados del Rey francés. Según él: “Hacemos nuestra la justicia de Cristo por 
la fe, no por la fe sola, como dijo Lutero, sino acompañada de la esperanza y Ca- 
ridad: “Spe inquam qua credimus per merlta Christi peccata nobis condonari. Hanc 
nos fidem vivam appellamus, quae sine operibus stare nequit.” Los luteranos di- 
sienten de nosotros en que la fe sola, excluídas la esperanza y caridad, es la que 
justifica. CT, vol. 1, pág. 88. 
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la tal vocación y al llamamiento interior, antes bien les da su. con- 
sentimiento y sigue a Aquel que le llama, creyendo, esperando, 
amando y detestando los pecados, se le infundirá el don de la gra- 


cia” (37). 

Pero, además, en aquellos testimonios en que no aparece a pri- 
mera vista, creo haber hallado indicios y razones suficientes para 
suponerla implicita en la fe. 


En el voto de Seripando (13 julio) (38) es donde claramente 
se afirma de la misma fe: “En cuanto cree..., en cuanto confía...” 
Mejor dicho: donde se halla esta, doble consideración es en el Tra- 
tado “Hyeronimi Seripandi de Justificatione meditata commenda- 

” (39). De allí voy a tomar sus palabras, aunque en la nota va- 
yan las del voto, para que se vea la coincidencia en muchas fra 


ses (40). Por lo demás, tiene interés especial la cita por la gos 
dancia de textos: 


“Esta fe, en cuanto cree las cosas que no se ven ni tienen apa- 
riencia, pertenece a la inteligencia y excede toda la capacidad de 
la inteligencia y de la naturaleza; en cuanto confía, espera o más 
bien engendra confianza y esperanza, que pone toda en la bondad 
de Dios y en la sangre de Cristo, pertenece a la voluntad y hace 
prorrumpir en estas exclamaciones: “Ecce D-us, Salvator meus, fi- 
ducialiter agam et non timebo (1s., 12, 2). Bonum est confidere in 
Domino, quam confidere in homine. Bonum est sperare in Domino, 
quam sperare in principibus (Ps., 117, 8 ss.). Ad t-, Domine. levavi 
animam meam; Deus meus, in te confido, non erubescam (Ps., 24, 
l ss). In Christo habemus fiduciam el accessum in confidentia per 
fidem ejus” (Ephes., 3, 12). Esta confianza es pusilámine en quie- 
nes es pusilámine la fe, como en San Pedro, a quien dijo el Señor: 
“Modice fidei, quare dubitasti2” (Mt., 14, 31); como en los d'scí- 
pulos, a quienes replicó el Señor: “Ubi est fides vestra>” (Lu- 
cas, 8, 25). Fué, en cambio, grande en Abrahán, quien creyó en la 
esperanza contra toda esperanza (Rom., 4, 18) y no dió paso al- 
guno a la desconfianza, antes bien, fué fortalecido por la fe, dando 
gloria a Dios, estando bien seguro de que Dios es poderoso para 
hacer cuanto prometiera (Rom., 4, 20-22). De aquí que Dios se la 


(37) El Obispo de Vaison el día 7 de julio. CT, vol. 5, pág. 301. 

(38) Es una errata evidente la fecha de las Actas: 13 de enero. CT, vol. 5, pá- 
gina 335. 

(39) CT, vol. 12, pág. 620. as 
(40) “Requiritur quarto fides... Ex qua fide fiducia gignitur et vox ¡lla expri- 
mitur: ecce Deus Salvator meus, fiducialiter agam et non timebo. Unde et Pautus: 
In quo habemus fiduciam et accesum in confidentia per fidem eius. Haec fiducta 
qua spes appellatur inanis esse non potest quia statim, quemadmodum ignis a sul- 
fure, sic ex ea charitas emicat, unde Paulus: spes non confundit, quia charitas Dei 
diffussa est in cordibus nostris per Spiritum Sanctum qui datus est nobis” (Roma- 
nos, cap. V, v. 5). Esta colncidencia verbal nos dice que el Voto no es más que un 
resumen de este Tratado, “escrito en julio de 1546. El esquema de Seripando es el 
siguiente: “1) gratia; 2) poenitentia; 3) iustitia Dei; 4) fides.” Pero ei la fe incluye 
las obras de esperanza y caridad. 
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tuvo en cuenta para justificarlo. Esta confianza, que se llama espe- 
ranza, no resulta inútil por el hecho de que en seguida brota de la 
misma la caridad, al modo de como de la cerilla se enciende el 
fuego; pues como dice San Pablo (Rom., 5): “Spes non confundit, 
quia caritas D:i diffusa est in cordibus nostris per Spiritum Sanctu. 
que datus est nobis” (41). , 


Me parece que este texto de Seripando es la clave para expli- 
car muchas omisiones de la esperanza, porque va insinuada a ve- 
ces en la fe. Por otra parte, los adversarios no necesitaban que in- 
sistiera tanto en la esperanza, sino en las otras obras, ya que de 
algún modo la admitían, aunque totalmente desvirtuada. 

En cuanto al mérito nos dice Seripando un poco más adelante: 
“Las obras con la gracia no pueden merecerse, sino que son me- 
dios sin los cuales el hombre no llegaría a conseguirla” (42). Y el 
Obispo de Mallorca añade: “Lo que se hace con la gracia de Dios 
merece de congruo la gracia santificante” (43). : 

El pensamiento fundamental es el mismo. Todos excluyen el 
mérito propiamente dicho. En las correcciones del Decreto es don- 
de aparece la controversia accidental, planteada en primer plano 
en torno a las palabras “proprie merita”, del mismo. Los Padres, 
insistiendo en la necesidad de las obras del hombre que siguen a 
la gracia preveniente, al aducir la autoridad de los Doctores : “Dios 
no puede menos de remunerar aquellas obras, puesto que es El 
mismo quien mueve el libre albedrío para hacerlas” (44), no ha- 
cen más que afirmar por una parte que las obras “disponen a la 
justificación” (45). No es otro el significado de las palabras de Se- 
ripando ya apuntadas: “La fe excita los buenos movimientos de la 
esperanza”, etc., por los cuales “somos considerados por Dios como 
existentes en el camino de la justificación” (46). Las palabras 1::e- 
dios y camino indican disposición positiva. Y por otra parte, aun- 
que en el concepto independientes, van muy ligadas las ideas de un 
cierto mérito (de congruo), pues no se extienden a más las expre- 
siones de los Padres (47). 


(41) CT, vol. 12, pág. 620, comparado con vol. 5, pág. 335. 

(42) CT, vol. 12, pág. 630. 

(43) CT, vol. 5, pág. 291. 

(44). CT, vol. 5, pág. 317. 

(45) El Obispo de Calahorra: CT, vol. pág. 330. 

(46) Ibid.: CT, vol. 5, pág. 330. 

(47) Sólo por analogía se puede colegir la nobleza del acto de esperanza del ra- 
zonamiento que desenvuelve el Mtro. Andrés de Vega: “Inmo etiam dilecti Dei fidem 
sequens, propinquior est dispositio ad iustificationem ipsam consequendam et maio-. 
ris est adhue valoris, magisque a Deo respicitur ut ¡ustificet, quam credere solum, 
sicut et ipsa charitas maior est fide et spe.” Cfr. CT, vol. 12, pág. 640. Luego en 
razón directa de la proximidad a la gracia-habitual está el valor de las disposiciones, 
aunque Vega también reconoce la nobleza de la fe en cuanto que es la primera 


y fundamental. 
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Cooperación del hombre. Ideas erróneas del Obispo de Cava.— 
El día 17 de julio expusieron sus votos el Obispo de Senigallia, 
Marcos Vigerio, y el de Cava, San Felice. El primero, después de 
desarrollar unos pensamientos en que requiere fe histórica, de la 
cual brota la confianza de alcanzar las cosas todas que por ella nos 
son prometidas (48), tiene unas frases no muy claras acerca de la 
cooperación. Todo en la justificación lo hace Dios, pero no total- 
mente, “pues primero permite la siembra de las palabras de salva- 
ción; en segundo lugar excita el libre albedrío y lo mueve a creer, 
confiar y consentir; en tercer término, lo mueve a cooperar por las 
obras que de congruo sean meritorias según una aceptación divi- 

” (49). Al fin parece que el hombre coopera tamb'én. 


Más oscura es todavía la mente del Obispo de Aquino, pues, 
aunque parece que coarta la cooperación del hombre, no he logrado 
entender por completo el texto que pongo en la nota (50). Tal vez 
esté algo incorrecto. 


El Obispo de Cava abiertamente se aparta de los Padres en 
este punto, como lo prueban las frases siguientes, que, además, 
acentúan los conceptos en relación con la esperanza y confianza: 


“Una vez que Dios ha ilustrado nuestra inteligencia, ha recti- 
ficado nuestra voluntad y nos ha dado aquella fe viva que lleva 
íntimameñte unidas a la esperanza y a la caridad, no espera en 
cuantos hemos de ser justificados a que le esperemos a El y que le 
amemos, sino que apenas la inteligencia concibe por fe el misterio 
de la redención y la voluntad se llega a persuadir de tal manera 
de la misericordia de Dios que ya no pueda dudar, en ese momento 
se perdonan los pecados...” (51). 


Es evidente que la Summa, que transcribimos al principio, alu- 
de a este Padre cuando dice: “Quidam dixit opera ante justifica- 
ttonem facta nihil omnino facere, neque etiam disponere, sed totum 
trihuendum bonitati et pretati divinae” (52). No le importa. como 
se ve, la obra humana. Ya no hay lugar.a esas luchas entre el te- 
mor y la esperanza, tan repetidamente observada en las conver- 
siones. 


El pensamiento de la totalidad de los Padres quedará sintéti- 


(48) Todo esto en el terreno natural y antes de la gracia, 

(49) CT, vol. 5, pág. 292. 

(50) CT. vol. 5, pág. 327: “Optimus ergo ille, qui et viam tenet et bene ibi am- 
bulat; sequentis autem spel, qui etsi aliquantulum, claudicat, non omnino erret aut 
remanet, sed progreditur etsi paulatim. Fortasse enim bene sperandum est eum quo 
tendit etiam tardius perventurum.” Habla en tono exhortativo, pero parece que le 
acompaña un acento sospechoso de ironía. 

(51) CT, vol. 5, pág. 205. 

(52) CT, vol. 5, pág. 339. 
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camente reflejado en tres afirmaciones, acompañadas de un texto 
probativo por vía de ejemplo: 


a) Requieren el consentimiento inicial a la vocación: “Si, 
pues, obedece a la vocación de Dios, comienza a creer, esperar y 
convertirse a Dios mismo, a quien cree propicio con todos cuantos 
a El recurren” (53). 

b) Aun en esta aceptación obra la gracia de Dios: “Nosotros, 
empero, aunque no solos, sino con la ayuda de Dios, aceptamos 
ambos dones, a saber: la primera gracia preveniente de la vocación 
y la misma gracia inherente, con la que somos justificados” (54). 

c) Y así, las obras son de Dios y del hombre. “Si bien las 
cbras buenas nos sean otorgadas por Dios y sean por esto de Dios, 
son, con todo, nuestras también, puesto que nosotros fielmente, a 
medida que se nos dan, las ejercitamos, y así, obrándolas fielmente 
y caminando en las mismas, tenemos mérito según la promesa que 
nos hizo el Señor” (55). 

El Obispo de Cava, deseando excusarse ante los Padres, el 17 
de julio, tratando del segundo y tercer estado, dijo: “Estas cosas 
no las digo en verdad de mi cosecha, sino apoyado en muy reco- 
mendables autores” (56). Estos eran algunos textos, no del todo 
entendidos conforme al contexto, de San Bernardo y San Agustín. 


- Resumen.—Nos lo da el texto siguiente del Obispo de Astor- 
ga, D. Diego de Alava y Esquivel: 


“El hombre llamado y movido por Dios espera, cree, teme, ama. 
Acercándose así al Bautismo queda justificado apenas lo reciba, 
puesto que antes ya recibió la gracia preveniente y después le! 
Bautismo se le infunde la gracia santificante. Las obras del impío 
hechas después de la vocación valen para la justificación; las hechas 
antes de la vocación no le valen nada. Y así Pablo lo entendía 
también al hablar de las obras meramente humanas antes de 'toda 
vocación o gracia de Dios. Pero las obras hechas en la fe justifican. 
La fe, pues, sin las obras no justifica” (57). 


Decreto de Andrés de Vega.—Los puntos capitales de la doc- 
trina expuesta por teólogos y Padres se reflejan en la primera for- 
ma del Decreto, propuesta el día 24 de julio (38). Una simple lec- 
tura comparada con la fórmula del Decreto de la Justificación de 


(53) Don Bernal Díaz de Lugo, Obispo de Calahorra: CT, vol. 5, pág. 330. 

(54) CT, vol. 5, pág. 330. 

(55) CT, vol. 5, pág. 290. Y antes había aducido el bello testimonio de San Agus- - 
tín: “Spes mea es tu, portio mea in terra viventium... tibi bonum est quod te colit 
Deus, bonum est tibi quod tu colis Deum.” 

(56) CT, vol. 5, pág. 347. 

(57) CT, vol. 5, págs. 321-322. 

(58) CT, yol. 5, pág. 387 ss. 
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Andrés de Vega que se halla en los Tratados (59) basta para com: 
probar que fué este teólogo español el principal inspirador. La 
coincidencia es verbal. He aquí unas frases del canon 12, que vie- 
nen directamente a nuestro propósito: “No basta la fe..., puesto 
que el infiel no está preparado para ser justificado por Dios ni 
con el conocimiento de Dios que se tiene por fe, ni con el amor, 
ni con la confianza en El, ni con la penitencia” (60). Sin embargo, 
al comparar estas palabras con las paralelas de los Tratados he 
visto con sorpresa que faltan precisamente estas palabras: “N1 con 
la confianza en El.” Vega, en el contexto, con toda claridad exige 
necesariamente la cooperación del hombre a la gracia y la prepara- 
ción previa a la justificación por medio de las obras (61). Sin em- 
bargo, no habla de la esperanza dispositiva explícitamente. Me in- 

. clino a creer que la incluye en la fe, apoyado sobre todo en los tex- 
tos de la Sagrada Escritura que él emplea. 


III. En TORNO AL DECRETO (23 septiembre-enero 1547) 


En la Congregación General del 23 de septiembre se dió lec- 
tura a la segunda forma del Decreto. He aquí las palabras que 
más directamente vienen a nuestro propósito: “... et per spem 
in quam erigimur fidentes [del. qua confidimus; Theiner, in qua 
erigimur] eum nobis propter Christum propitium fore...” (62). 
Si bien es verdad que fueron muchas las correcciones que se hicie- 
ron en esta tercera etapa al Decretc de Seripando, las verificadas 
en las palabras que se refieren a la esperanza no hubieran sido su- 
ficientes para que le costara trabajo al General Agustino reconocer 
su obra. Véanse en la nota las distintas redacciones hasta la defi- 
nitiva y se observará que solamente varían palabras sinónimas: 
“Sidentes, confidentes”, etc., fuera de los cambios del último es- 
quema, que obedecen a reglas de elegancia latina (63). 


Dos tendencias.—Dos tendencias se advierten en los Padres en 
torno al proceso. Unos piden más sencillez y brevedad. No es que 


(59) CT, vol. 12, pág. 637 ss. 

(60) CT, vol. 5, pág. 387. 

(61) CT, vol. 12, págs. 630-640. 

(62) CT, vol. 5, pág. 422. 

(63) 31 de octubre: “... el per spem in quam erígimur fidentes eum propter 
Christum propitium fore...”—-5 de noviembre: “... fterum per spem, in quam erl- 
gímur confidentes eum nobis propter Christum propitium fore...” CT, vol. 5, pá:- 
gina 636.—9 de enero de 1547: “,.. eriguntur in spem, fidentes, Deum sibi propter 
Christum propitium fore.” 
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no estén conformes con los actos señalados, pero “no es necesario 
tanto —dicen—para el pueblo cristiano” (64). 

Otros, sin embargo, quieren que se aquilaten más los concep- 
tos y piden definiciones precisas. Así, muchos de los teólogos, como 
los españoles Herrera y Ayala (65), que preferirían tratar la cues- 
tión con el método y lenguaje rigurosamente científico, de modo que 
todo quedara en claro, viendo las cosas por todas las caras según 
el estilo con que penetraron los problemas aquellos ingenios de 
nuestra Edad de Oro. 


Necesidad y naturaleza de la esperanza. Libertad y cooperación 
del hombre.—Afirman rotundamente los Padres la necesidad de 
los actos previos, entre los cuales aparece exp'icitamente la espe- 
ranza. “Fide propria, spe praevia, poenitendi, diligendi actu co- 
mite... fidel, spei, poenitentiae, etc. tamguam necessario praeviis 
a Deo justificatur...” son palabras que nos dan las Actas bajo el 
epigrate “Quaedam. alia forma Decreti..., eodem. die” (23 sep- 
tiembre) (66). En cuanto a la naturaleza, hay algo de oscuridad 
en el Obispo de Verona cuando aduce muchos textos relativos a 
la esperanza (67), como dificultades cuya solución pide, no como 
expresión de su mentalidad. Aunque no he hallado contestaciones 
de los Padres. Pero ya estaban resueltas en otras ocasiones, pues 
los textos hablan de la confianza apoyada en la fe, no de la fiducia 
en sentido peyorativo, como teme el Veronense. 


El Obispo de Ascoli ve oposición entre la condenación de la 
fe fiducial que hace el canon séptimo y las palabras en que se re- 
fiere para el perdón de los pecados creer y confiar que son perdo- 
nados gratuitamente por la divina misericordia (68). Parece no 
haber entendido bien la distinción entre la fe fiducial y dogmática, 


(64) El 7 de octubre el abad Luciano dice que el Decreto es oscuro y compren- 
de muchas cosas que no son necesarias para todos. Entre las frases que enumera 
están las de nuestro acto; de todas ellas afirma: “Quae omnia simplicioribus non 
tam expresse sunt necessaria...” A continuación propone un modo a su juicio más 
sencillo, donde también aparece la esperanza con toda claridad. CT, vol. 5. pág. 475. 


(65) El 27 de septiembre: “Franciscus Herrera, Doctor Hispanus, cupit clarius 
dari definitionem iustificationis. Hem quis justificet, quia modo dicitur fides, modo 
Deus, modo Baptismus, modo spes, modo charitas”, etc. CT, vol. 5, pág. 434; lo 
mismo pide al día siguiente Martín de Ayala, “hispanus eques”. CT, vol. 5, pág. 439. 
Gfr. Soto, CT, vol. 5, pág. 491. q 

(66) CT, vol. 5, págs. 428-429; y en la defensa de algunos lugares del Decreto 
el día 31 de octubre: “Quod' dispositionem in Decreto descriptam sequatur iustifi- 
catío, non esse semper verum putaverunt quidam dicentes, aliquos sine ea iustifi- 
cari. Non videtur verum, cum nemo sine motu poenitentiae ad iustitiam pervenire 
possit, neque sine motu fidei, spei et amoris”. CT, vol. 5, pág. 520, Cfr. CT, vol. 5, 
pág. 520. Cfr. CT, vol. 5, pág. 472, donde el Obispo de Minos el 6 de octubre coloca 
entre los errores lá negación de esta necesidad. 


(67) 1 de octubre, CT, vol. 5, pág. 459. 
(68) 2 de octubre, CT, vol. 5, pág. 465. 
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donde está, como ya dijimos, la clave de la solución. No son afir- 
maciones contrarias; es cosa clara para todos los demás, 

El hombre coopera libremente bajo la moción de D'os. Insisten 
los Padres y teólogos en este pensam'ento de varias maneras. Unos 
poniendo reparos o adiciones a las palabras “A Deo solo iustifi- 
camur” (69); otros, afirmándolo directamente (70). 


Una explicación gráfica nos la da De Nobili el 1 de octubre 
cuando dice: 


“Ibi libere consentiendo et cooperando adderem, hic rationem 
dicti consensus requisiti, ut magis elidatur opinio adversariorum, qui 
nolunt consensum nostrum aliquid praestare in iustificatione, videli- 
cet, quia tam Christus quam diabolus requirunt nostrae volun'atis 
consensum, quía diabolus non invitum trahit hominem in pecca'um, 
sed quía suggestioni consentit; ita Christus liberans hominem a pec- 
cato non invitum liberat et reluciantem sed volentem, Dz0 tamen 
intus suaviter suggerente atque trahente ut consentiat” (71). 


Ni faltan textos en que a esta cooperación del hombre por me- 
dio de los actos, en los que íntimamente actúa Dios, se > le dé un 
matiz de causalidad instrumental (72). 


Controversia acerca del mérito.—A cada paso tropezamos en 
esta tercera parte con afirmac'ones y deseos contrarios de los Pa- 
dres, en torno al adverbio “proprie” aplicado al mérito de los ac- 


tos (73). : ] 
Para que se vea con claridad lo que discutían, veamos en qué 
convenian: 


a) Todos convienen en que los actos no son inútiles, sino 
convenientes por lo menos. Algunos de los actos, necesarios; entre 
ellos, la esperanza (74). 


(69) “Adderem primo principaliter et effective, ut non excludantur alia quae 
ín Scripturis et Doctoribus reperiuntur iustificare.” (1 de octubre, De Nobili). CT, vo- 
lumen 5, pág. 455. 

“Addatur efficienter; quia cum multa multipliciter saepe concurrant ad iustifica- 
tionem non videtur necesse quod quisque credat a solo Deo.” (1 de octubre, Obispo 
de Aix).CT, vol. 5, pág. 446. 

(70) “... quibus (actibus) iustíficamur a Spiritu Sancto et nos ad nostram tusti- 
ficationem operamur cum ipso.” 

(71) CT, vol. 5, pág. 455 ss. 

(72) Aunque Bartolomé Miranda: “Et per spem, in quam erigimur, addendum 
esset in fine illius capítuli, quibus instrumentis justifcamur a Spiritu Sancto”, pa- 
rece referirse en sentido obvio al Bautismo y penitencia. CT, vol. 5, pág. 437. 

(73) El 5 de octubre el Obispo de Bitonto: “Proprie merita, placet.” CT, vol. 5, 
pág. 466. El 5 de octubre el Obispo de Badajoz, D. Francisco de Navarra: “Proprie 
merita deleatur.” CT, vol. 5, pág. 466. Cfr. el Obispo'de Canarias, CT, vol. 5, pá- 
gina 471, comparado con el Gen. Eremit. CT, vol. 5, pág. 489. 

(74) El Obispo de Castelmare el 2 de octubre: “Tanquum proprie merita cupit 
addi, quod non sunt inutilia, quía necessaria sunt.” CT, vol. 5, pág. 461. 

El Obispo de Minos el 6 de octubre coloca entre los errores este de los que nie- 
gan la conveniencia y necesidad de los actos disposltivos. CT, vol. 5, -pág. 472. 
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-b) Todos están acordes en rechazar el mérito propiamente di- 
cho (75) como en abierta contradicción con la gratuidad de la 
gracia. 

c) Aunque no con la misma claridad, parece cierto que la 
totalidad admite el mérito impropio (de congruo), subrayando en 
él la dependencia y el valor por parte de la bondad misericordiosa 
de Dios y aduciendo en la prueba la razón de los Doctores que di- 
cen: Dios no puede menos de premiar los movimientos que El 
mismo ha provocado y alimentado. Esto sienten aún muchos de 
aquellos Padres que son abiertamente adversarios del “proprie”, 
aunque en apariencia rechacen toda clase de méritos. 

Véase el testimonio de dos Padres, que hablan el mismo día, 
a través de cuyos opuestos pareceres puede adivinarse un mismo 
pensamiento: “Los luteranos—dice el Obispo de Aix (76)—nos 
achacan que defendemos ser la justificación objeto de nuestros mé- 
ritos; por eso parece a algunos que ha de cambiarse la palabra pro- 
prie merita y quíeren se afirme sencillamente que no podemos me- 
recer nuestra justificación. Pero a mí me parece que son necesa- 
rias esas palabras para que no se crea que condenamos todas esas 
obras como quisiera Lutero se dijese: “... cum fide aliqua fiunt. 
quamvis plerumque ad iustificationem consequendam disponant ac 
praeparent, tamen tanquam proprie merita excludantur.” 

Y el Obispo de Naix añade: “Yo quisiera que donde se dice 
que nosotros no podemos merecer nuestra propia justificación se 
suprimiera aquella partícula proprie, y se afirme sencillamente que 
nosotros no la podemos merecer. Pues no es necesario hacer alusión 
alguna al mérito de congruo” (77). 

Como se ve, la divergencia proviene del punto de vista e in- 
tención distintos. El primero quiere subrayar la cooperación del 
hombre; el segundo la gratuidad de la gracia. Pero en el pensa- 
miento de uno y otro está el dejar a salvo que las obras son ver- 
dadera disposición y mérito impropio. e 

Sin embargo, la mentalidad dominante queda bien indicada en 
las palabras del General de los Conventuales MO muchos no 
agradó la palabra propric. Para mí son dignos de admiración, ya 
que todos los teólogos (excepto el Ariminense) admiten estos mé: 
ritos impropiamente dichos o secundum quid, interpretativos, O si 
se quiere decir en una palabra, de congruo, distintos de los méritos 
propiamente dichos, verdaderos, gratuítos y de condigno. Antes 


(15) CT, vol. 5, pág. 520; vol. 5, pág. 480. 
(76) El Obispo de Aix. CT, vol. 5, pág. 446. 
(717) CT, vol. 5, pág. 452. 

(78) CT, vol. 5, pág. 480. 
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- de la justificación, pues, ningún teólogo, como decía, niega estas 
buenas obras y su razón de méritos impropios, si bien haya que 
excluir el que sean méritos propiamente dichos.” 

. - "Nótese, por fin, que la opinión contraria es defendida por al- 
gún teólogo, como Juan de Utino (79), que tiende, como ya diji- 
mos, a disminuir la actividad humana en todo el proceso. 


IV. ¿PRECEDENCIA DEL TEMOR O DE LA ESPERANZA? 
sl 


El lunes 13 de diciembre se tuvo una Congregación de teólo- 
gos prelados sobre el lugar de la esperanza en el proceso, relacio- 
nada y discutida su precedencia sobre todo con el temor y la pe- 


nitencia. Se concluyó: 


193 


... Inteligentes, divinorum judiciorum, 


timore perterriti, divinam muiser.cordiam considerantes, in spem 
eriguntur...” (80). Aunque se requiere cierta detestación de los 
pecados para que el pecador pueda abrigar esperanza fundada (81); 
pero no es la penitencia la que dispone a la justificación, sino vice- 
versa, esta penitencia es imposible sin la esperanza y confianza del 
perdón (82). | 

Con esta ocasión tiene Seripando unas palabras que abordan 
directamente un problema interesante: la relación que existe en- 
tre los actos dispositivos y las virtudes infusas, y el paso psicoló- 
gico de los unos a las otras cuando la infusión de la gracia y las 
virtudes: 


“Para comprender lo cual conviene saber que los accidentes 
imperfectos disponen a la materia para la introducción de una nue- 
va forma, y que estos mismos accidentes siguen a la forma y faci- 
litan su conservación. Tenemos un ejemplo en el fuego, para la in- 
troducción de cuya forma disponen el calor y la falta de humedad 
Con ser imperfectos, se perfeccionan al introducirse la nueva forma 
a cuya conservación concurren. De la misma forma el hábito nace 
de actos imperfectos y viene conservado por los mismos, perfectos, 
una vez adquirido. Ahora bien; todas estas obras imperfectas pre- 
ceden a la justificación en razón de disposiciones: la fe, el conoci-' 
miento del pecado, el temor de los juicios divinos, la detestación de 
los pecados nacida del temor de los juicios, la esperanza concebida 
en la misericordia de Dios, los propósitos por amor a Cristo y el 
amor. Estos mismos actos sobreviven y conservan a la justificación, 
si bien perfectos, como la fe, el conocimiento del pecado, el temor 
filial, el odio al pecado, la esperanza y la caridad” (83). 


El ejemplo, como se ve, en el tercio de la comparación ilustra 


(79) 
(80) 
(81) 
(82) 
(83) 


vol. 5, pág. 441. 
vol. 5, pág. 704. 
vol. 5, pág. 705. 
vol. 5, pág. 704, 
vol. 5, pág. 705. 
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de alguna manera el problema. Es el único texto que he hallado. en 
esta materia. : 

El Obispo de Armagh, D. Roberto Vauchop, defendió que la 
esperanza precede al temor (84), y tan aferrado estuvo a su sen- 
tencia que en varias ocasiones tropezamos en las Actas con alusio- 
nes como estas: “No por eso (por la unan'midad casi abso'uta de 
los Padres en sentido opuesto) descansó el Armacano (85), sino 
que defendió de nuevo largamente su opinión.” El Bituntino es 
el que le contesta no menos difusamente. El día 11 de enero de 
1547, en la Congregación general, donde fué aprobado el Decre- 
to (86), vuelve a defender su opinión largamente, apoyándose es- 
pecialmente en el ejemplo de Cristo y sus Apóstoles, que atraían 
más por el amor que por el temor, y aduce los ejemplos de la 
Magdalena, Cornelio, el eunuco, etc. Le parece ver en las palabras 
algún matiz y sabor luterano o melanctoniano sobre las dos partes 
de la penitencia. Con él op'naban también Ambrosio Pelargo, Vi- 
cente Sunel y Jerónimo Lombardo, teólogos menores, a quienes 
parece consultó el Arzobispo en este punto (87). Nadie le respondió, 
pues casi todos estaban acordes en el orden del Decreto desde el 
día :13 de diciembre (88). 

Por fin, el día 12 de enero se reunió una Congregación de teó- 
logos prelados para satisfacer al Armacano completamente. El se 
defendió difusamente, y del mismo modo fué refutado. Por lo cual 
los votos fueron unánimes. Entre elos, el Obispo de Oporto: “Pro- 
bat, cum dicatur ibi utilis esse potest ¡lle timor ante spem, non ne- 
cessarium.” - 

El Cardenal Santa Cruz rogó al de Armagh que de una vez. 
y por la misericordia del Sínodo, manifestase su conformidad, y 
lo: mismo que ayer había dicho que la cuestión no había sido su- 
ficientemente tratada, dijese ahora lo contrario. Nada contestó. 
“Pero, al día siguiente, al terminar la sesión, escribía el Arma- 
cano a Paulo III, congratulándose: “Habumus sermonem decreto 
combplet'ssimo et exactissimo illustrem, in cutus approbationem cla- 
ro Dei miraculo omnes omnium sententiae concurrerunt” (89). 


CONCLUSIONES 
1. Los testimonios aducidos están claros en afirmar, no sólo 


(84) CT, vol. 5, pág. 703. 

(85) CT, vol. 5, pág. 764. 

(86) CT, vol. 5, págs. 780-785. 

(87) CT, vol. 5, 780 ss. 

(88) Tienen algún interés los votos de los Obispos de Upsala, Lanciano, Verona 
y Bitonto (loc. cit.), que vienen a décir que el camino general es el del Decreto. 
Aunque alguna vez obre antes el amor, pero es excepción, no regla general. 

(89) CT, vol. 5, pág. 786, nota 2. 
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la conveniencia, sino la verdadera necesidad de los actos de espe- 
ranza en el proceso de la justificación. Cuando no la citan explí- 
citamente, va incluida en la fe, sobre todo en el aspecto funda- 
mental Ae confianza. Si se toman en conjunto, pueden darnos la 
“idea de necesidad de medio. Por ella, entre otras obras, vive la fe. 
Dos citas de la Sagrada Escritura son las más frecuentes en boca 
de los conciliares: “Praeparate corda vestra Domino”, “Confide, 
fil, remittuntur tibi peccata tua” 

2. La naturaleza de esta esperanza y su firmeza quedan de- 
limitadas desde el momento que se afirma de dónde nace (de la 
fe dogmática), cómo obra (reaccionand oante el temor), y cómo se 
dirige al amor. Dos matices se advierten: el de la confianza y el 
de la esperanza, que suelen ir ligadas en casi todos los testimonios; 
como que la esperanza pot la confianza. En el Decreto queda 
ya solamente la palabra “spes” 

3. En los actos de esperanza actúan la gracia y la libertad. 
No sólo remota y mediatamente, en cuanto que actúan en el con- 
sentimiento inicial y acto de fe previo, sino inmediata e intima- 
mente, de modo parecido al concurso natural, pero siempre en el 
plano de la gracia. Somos cooperadores de Dios. “Homo facit 
quod facit Deus” es fórmula muy repetida. 

4. De este modo la esperanza es dispos'ción moral positiva 
para la justificación. Camina ya alegre por el camino que a ella 
conduce el que va alentado por la esperanza. “Est in via iust'fi- 
cationis”. El esfuerzo no es vano y mucho menos pecaminoso 
porque va alentado por Dios, que a él ha ligado sus promesas. 
A esta disposición sigue gratuita, pero infaliblemente, la justifi- 
cación. 

- 5. La precedencia de los actos es cuestión que sólo de soslayo 
tratan los Padres. 


6. ¿Evolución? El paso fundamental es la distinción de los 
tres estados, y esto no pasa de ser una manera extrínseca de plan- 
tear el problema. Por otra parte, esta proposición tuvo lugar en 
los primeros días del Concilio. Ya hemos encontrado en los pri- 
meros votos de los teólogos muchas frases del Decreto definitivo. 

7. Por último, una consecuencia ascética. La importancia re- 
lativa de ejercitar en los actos de esperanza a los próximos a con- 
vertirse, Es el acto más añorado por los que viven sin esperanza 
y el más gozoso, como lubrificante y suavizador de los grandes 
choques y luchas interiores del hombre en estos momentos : el canto 
divino de su peregrinación hacia la gracia. 


LA DOCTRINA EUCARISTICA 
DEL CONCILIO DE TRENTO 


PABULO DE LA MAS ARDIENTE ESPIRITUALIDAD 
CRISTIANA 


P. SIMEON DE LA SDA. FAMILIA, O. C. D. 


Los protestantes sajones, en su frialdad norteña, quisieron 
apagar la hoguera del amor eucarístico de la Iglesia. El Concilio de 
Trento, que se reunió para oponerse a los innovadores sacrilegos, 
atizó con sus decisiones dogmático-místicas el fuego del fervor 
cristiano por la Eucaristía. 

Veinticinco sesiones tuvo el Concilio y, ocupando el lugar me- 
dio riguroso entre todas ellas, se encuentra la ses'ón XITI, donde 
brilla el faro luminoso de las cuestiones sobre el Santísimo Sacra- 
mento. En medio de las tinieblas esparcidas por las nebulosas teo- 
rías protestantes, luce como un sol la sesión decimotercia del Con- 
lio de Trento, derramando por doquier los rayos de sus capítulos y 
cánones. Como en la oscuridad nocturna del templo luce misteriosa 
la lámpara del sagrario... 

En el presente artículo pensamos estudiar la doctrina de Trento 
sobre la Eucar' stía como Sacramento y su influencia en la espiri- 
tualidad cristiana. 

La línea esquemática de nuestro trabajo queda patente en los 
tres puntos siguientes: 

I. Historia externa de las decisiones tridentinas sobre la 

Eucaristía. 
II. Armazón dogmático de la teología eucarística tridentina. 
III. Luminosidades y ardores espiritualistas que irradian del 
foco eucarístico de Trento. 


I-—HISTORIA EXTERNA DE LAS DEFINICIONES TRIDENTINAS 
SOBRE LA EUCARISTÍA. 


El problema de la justificación humana es el centro convergen- 
te de toda la teología en su parte dinámica. También lo fué de las 
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deliberaciones dogmáticas y disciplinares del gran Concilio de 
Trento. 


Puestos en la Sesión IV los fundamentos—Escritura y Tradi- 
ción—en que los Padres se habían de apoyar constantemente para 
comprobar los dogmas y restablecer las costumbres de la Igle- 
sia (1), y definida la pérdida de nuestra primera justificación por 
el pecado original (2), los Padres abordaron en la Sesión VI con 
singular acierto el árduo problema de la justificación considerada 
en su misma esencia, en sus causas y en sus efectos. Dogmática- 
mente ya no quedaba sino completar, con la doctrina de los Sacra- 
mentos, la cuestión de las causas próximas, instrumentales, de la 


justificación. Las mismas actas emiten estos conceptos en la Se- 
sión VIT: 


“Para perfección de la saludable doctrina de la justificación, 
promulgada con unánime consentimiento de los Padres en la se- 
sión próxima antecedente, ha parecido oportuno tratar de los San- 
tos Sacramentos de la Iglesia, por los que o comienza toda verda- 
dera santidad, o comenzada se aumenta o perdida se recobra” (3). 


Celebrada solemnemente el día 13 de enero de 1547 la inmor- 
tal Sesión VI donde se proclamaron y definieron los capítulos y 
cánones sobre la justificación, ya estaban prontos cuatro días des- 
pués los asistentes conciliares para entregarse a nuevas difíciles ta- 
reas. En la congregación general de este día, 17 de enero, el segun 
do legado, Marcelo Cervini, Cardenal de Santa Cruz, manifestó 
que se hallaban ya recogidos todos los errores Protestantes sobre 
los Sacramentos. Los más generales y los concernientes al Bautis- 
mo y a la Confirmación se leyeron este mismo día, dándose a cada 
Padre una copia para su próxima discusión (4). El día 31 del mis- 
mo mes se dió lectura a los errores sobre el Sacramento de la Euca- 
ristía, proponiendo el Cardenal del Monte que, mientras los Padres 
conciliares se ocupaban bajo su dirección en el examen de los cá- 
nones sobre el Bautismo y la Confirmación y de la cuestión tan 
debatida de la residenc'a de los Obispos, se entregasen los teólog :s 
extraconciliares, dirigidos por Cervini, al estudio preparatorio de 
los demás Sacramentos comenzando por el de la Eucaristía. No 
había tiempo que perder, ya que muy pronto comenzarían dichos 
teólogos a ausentarse de Trento para las predicaciones cuaresma- 


(1) Sess. IV, Decretum de canonicis seripturis. Citamos por la versión española 
del Concilio hecha por López Ayala, 1855. 

(2) 188835. Ve 

(3) Sess. VII, Decreltum de Sacramentis. 

(4) Le Plat, MI, p. 500-501; PALLAVICINI, Isturia del Concilio di Trento, lib. IX, 
04, 1. 8: 
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les, y era necesario que dejaran materia preparada para las discu- 
siones últimas de los Prelados (5). En la congregación general del 
3 de febrero, se dió lectura a los diez siguientes artículos sobre la 
Eucaristía, entresacados de las obras de los heresiarcas y presen- 
tados como condenables : 


1) En la Eucaristía no está en realidad el cuerpo y la sangre 
de N. S. Jesucristo, sino meramente como en símbolo o signo, a la 
manera que decimos que el vino está en la señal que lo indica a la 
puerta de la taberna. (Zuinglio y Ecolampadio.) 

2) En la Eucaristía se nos ofrece a Cristo, pero para comer- 
lo únicamente por la fe. (Ecolampadio.) 

3) En la Eucaristía está ciertamente el cuerpo y la sangre de 
N. S, Jesucristo, pero a la vez está la substancia del pan y del vino, 
de tal modo que no hay transubstanciación, sino la unión hipostá- 
tica de Dios a la humanidad y a las substancias de pan y vino. 
(Lutero.) 

4) ' No debe ser adorado Cristo en la Eucaristía, ni se le de- 
ben dedicar fiestas, ni llevarle en procesiones, ni conducirlo a los 
enfermos, y sus adoradores son idólatras. (Lutero.) 

5) No debe reservarse la Eucaristía en el sagrario, sino que 
debe en seguida consumirse y distribuirse entre los presentes, y quie- 
nes obran de: otra manera abusan de este Sacramento. 

6) En las hostias y partículas consagradas que quedan des- 
pués de la Comunión ya no permanece el cuerpo del Señor, sino 
que está en ellas sólo mientras se recibe (“Dum sumitur”), no an- 
tes y después de la comunión. 

7) Es de derecho divino que también el pueblo comulgue 
bajo las dos especies, y por tanto pecan los que obligan al pueblo 
a hacerlo en una sola, y sin embargo, si el concilio llegase a man- 
dar que los fieles comulgasen bajo ambas especies, por mismo caso 
se debería comulgar bajo una sola. (Lutero.) 

8) Bajo una sola especie no se contiene tanto como bajo las 
dos, ni recibe tanto quien comulga en una sola como quien co- 
mulga en ambas. (Lutero.) 

9) La fe es una preparación suficiente para comulgar, y no 
están obligados los fieles a la comunión pascual. (Lutero.) 

10) A nadie le es lícito darse la comunión a 'sí mismo. (Lu- 


tero.) (6). 


Las discusiones preparatorias de los teólogos se prolongaron 
hasta el día 109 de febrero inclusive bajo la dirección del Cardenal 
Cervini. Hicieron uso de la palabra treinta y un teólogos, entre 
ellos Salmerón y Lainez, teólogos pontificios (7). Aunque no mu- 
chas, se presentaron algunas enmiendas a la redacción de los diez 


(5) Le Plat, II, 504; MERKLE, Concilium Trid. (ed. goerr.), t. 1, p. 608. 
“ (6) La versión al español es nuestra. Le Plat, 11, 505; Conc. Trid. (ed. goerr.), 
1 V, p. 869-871. , 

(7) Cfr. Eshes, 0p Cit., 1. V, p. 782.88. 
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artículos propuestos como erróneos. Se pidió aclaración sobre la 
manducación espiritual de que se hablaba en el artículo.segundo, ya 
que en cierto sentido el cuerpo eucarístico se ha de recibir espiri- 
tualmente y no de una manera carnal (8). Respecto del artículo VIII 
pidieron varios teólogos, y entre ellos Lainez, que se redactase me- 
jor su última parte: ya que, si es verdad que todo Cristo es recibido 
igualmente bajo una o ambas especies, no es tan cierto que se reci- 
ba igual cantidad de gracia con la comunión de una o de las dos 
especies, cosa disputada entre los teólogos católicos. Otros no cre- 
yeron conveniente que el artículo IX condenase como herética la 
negación de la obligación pascual de recibir la Eucaristía, tratán- 
dose de un precepto eclesiástico y no de una doctrina revelada, El 
artículo X, finalmente, aunque falso, enténdido en la. cruda uni- 
versalidad en que estaba redactado, tenía, sin embargo, su lado ' 
verdadero: era, en consecuencia, necesaria una ligera mutación en 
su enunciado. 

Hubo otros teólogos, entre ellos Visdomini, Vega y Lainez, 
que abogaron por la adición de otros artículos a los propuestos, 
como, por ejemplo, sobre el error protestante de considerar a la 
Eucaristía como instituida directamente para la remisión de los 
pecados (9). 

En la congregación general del Ó de marzo, terminada ya la 
labor de los teólogos consultores, se distribuyó a los Padres la nue- 
va materia sobre el sacramento de la Eucaristía, en tres apartados 
distintos: en el primero entraban aquellos artículos de los diez pro- 
puestos que fueron considerados por todos los teólogos como dig- 
nos de condenación. En el segundo, aquellos otros que, según el 
sentir de la mayoría, necesitaban de algún pequeño retoque en la 
redacción. Y en el tercero, varias proposiciones condenables que no 
constaban en el primer esquema (10). 

Al día siguiente, 7 de marzo, el Cardenal de Santa Cruz, daba 
a los Padres la orden de comenzar las discusiones. 'Hubo reunio- 
nes a este respecto los días 8 y O, en las que pudieron intervenir 
alrededor de cuarenta obispos (11). Aquí se cortaron bruscamente 
las tareas conciliares en Trento, porque en la Sesión VITI, celebra- 
da el día 11 se aprobó la traslación de la Asamblea a la ciudad de 
Bolonia (12). 

Con la contradicción y disgusto del Emperador Carlos V, con 
la ausencia total de los Prelados españoles y la falta de otros mu- 


(8) Eshes, Op. Cit., t. V, p. 883-884. 

(9) Eshes, Op. Cit, t. V, p. 902, 928, 934. , 

(10) Eshes, op. cit., t. V, p. 1.007-1.008. 

(11) Eshes, Op. cit., t. V, p. 1.010-1.013. 

(12) Le Plat, III, 584 ss.; Pallavicini, Istoria..., lib. 1X, €. 13 y 14. 


LA DOCTRINA EUCARÍSTICA DEL CONCILIO DE TRENTO 99 


chos Obispos, el Concilio en su fase de Bolonia mostró muy poca 
vitalidad y entusiasmo. El 10 de octubre de este año 1547 se pro- 
ponen al examen y discusión de los Padres los siguientes cánones 
“super abusibus sacramenti sanctissimae Eucaristiae” (13). 


1.2 Que cuantas veces el sacratísimo sacramento de la Euca- 
ristía se expone en el altar, o es llevado por la calle, nadie esté 
sentado, ni aun de pie, sino que todos los presentes deben levan- 
tarse "prontamente, doblar sus rodillas y descubrir la cabeza. 

- 2. En toda Iglesia que tenga a su cargo cura de almas, se 
conserve siempre este santísimo Sacramento en vaso limpio y ho- 
norífico, bajo custodia segura, y cuando lo requiera la necesidad 
pueda. llevarse a los enfermos a. cualquier hora; y no se difiera la 
renovación del mismo sacramento a más de quince días, y en las 

_ iglesias en que se suele y debe conservar arda noche y día una 
b lámpara ante él. 
3.2 Y cuando se lleva el Sacramento de la Eucaristía a los 
enfermos, condúzcale un sacerdote en hábito decente y honorífico 
a la vista, ante el pecho, con. toda reverencia y. nunca sin luz. 

.4.2 Los Obispos y sacerdotes con cura de almas no dejen de 

amonestar frecuentemente y enseñar a los pueblos encomendados 

. a su cuidado cuánta gracia se confiere en la recepción de este ad- 
mirable Sacramento: .y por tanto exhórtenlos a que lo reciban con 
más frecuencia y con la debida preparación. Y los que se des- 
cuiden en recibirlo por lo menos en la Pascua de Resurrección, se- 
pan que,no.tienen, excusa que ,les libre de incurrir en las penas 
de la Constitución “Omnís .utriusque sexus”, promulgada en el san- 
to Concilio Lateranense. 

5. Vigilen diligentemente los Ordinarios sobre todas estas co-- 
sas, de las cuales tendrán que rendir cuentas a Dios y cuiden de 
castigar gravísimamente a los que quebranten estos preceptos con 
penas a su arbitrio además de las establecidas por Honorio III en 
la Constitución que comienza “Sane” y en la Inocencio III que 
comienza “Statuimus” y en el santo concilio Lataranense, consti- 
tuciones que este sacrosanto Concilio quiso renovar y renueva.” (13). 


Cánones, como se ve, muy interesantes sobre todo en el aspec- 
to de fomentar la devoción al Santísimo Sacramento (14)... 


En mayo-del año -siguiente 1548, por mandato del Cardenal del 
Monte, los: Padres renovaron la: discusión de los artículos sobre la 
Eucaristía, que había quedado suspensa desde la traslación del Con- 
cilio. Para el 31 de mayo, después de varias enmiendas y'refundi- 
ciones en el enunciado del articulado, se consiguió una perfecta 
unanimidad: Todo estaba preparado para la definición solemne, 
pero ésta que, fijada para el 2 de junio y después para el 15 de 


(13) Le Plat, III, 637-638. 
(14) Cfr. L. GoperroY, L'Eucharistie V'apres le Concile de Trente, ap. Dict. Théol. 
Cath., t. V, col. 1.336-1.337. com 
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septiembre, tuvo que ser últimamente prorrogada ad beneplacitum 
Synodi, no vió su día en la ciudad de Bolonia. En septiembre de 
1549, Paulo 111 dió por suspendido el Concilio. 


En la reapertura del Concilio en la ciudad de Trento, se decidió 
proseguir la discusión y el examen de los artículos sobre la Euca- 
ristía. El día 3 de septiembre de 1551, se comenzó la labor de es- 
tudio por parte de los teólogos, como si nada hasta entonces se hu- 
biera hecho. Se propusieron los siguientes diez artículos según las 
modificaciones impuestas en 1547 al proyecto primitivo: 


1.2 En la Eucaristía no está realmente el cuerpo y la sangre 
ni la divinidad de Nuestro Señor Jesucristo, sino solamente como 
en un signo. 

o 2.” En la Eucaristía se nos da a Cristo, pero no se le puede 
comer sino espiritualmente por la fe y no sacramentalmente. 

3.7 En la Eucaristía está ciertamente el cuerpo y la sangre de 
Nuestro Señor Jesucristo, pero a la vez está la sustancia del pan 
y del vino, de tal modo que no hay transubstanciación, sino unión 
hipostática de la humanidad con las substancias del pan y vino, de 
manera que se puede decir con verdad: este pan es mi cuerpo y 
este vino es mi sangre. 

4. La Eucaristía ha sido instituida únicamente para la remi- 
sión de los pecados (artículo propuesto en 1547 por Laínez). 

5.” (Reproduce el artículo 4.” de 1547.) 

6. (Reproduce los artículos 5.” y 10 del mismo año.) 

7.7 (Reproduce el artículo 6.) 

8. Es de derecho divino comulgar al pueblo y aun a los ni- 
ños bajo ambas especies, y, por tanto, pecan los que fuerzan al 
pueblo a usar de una sola. 

9. (Reproduce el artículo 8” de 1547.) 

10. La fe sola es preparación suficiente para recibir la Eu- 
caristía y la confesión para esto no es necesaria, sino libre, prin- 
cipalmente a los instruídos, y no están obligados los hombres a la 
comunión pascual (15). 


Al mismo tiempo se fijaba el modo de la investigación por par- 
te de los teólogos, que deberian fundamentarse en la Sagrada Es- 
critura, en las sagradas tradiciones, en los Concilios aprobados, en 
los decretos de los Romanos Pontífices v en el sentir de la Telesia 
Católica (16), Deberían dar sus sentencias con pocas y bien ceñi- 
das palabras y siguiendo el orden de su rango en el Concilio: Pri- 
mero, los teólogos de Su Santidad, después, los del César, y a con- 
tinuación los clérigos seculares y regulares (17). La labor prepa- 
ratoria de los teólogos, corría como una seda. En una semana 


(15) Cfr. Le Plat, IV, 258-260. 
(16) Le Plat, IV, 260. 
(17) Ibidem. 
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(S-16 de septiembre) hablan 24 doctores, entré ellos los enviados 
de Su Santidad y del Emperador. Unánimemente se consideró con- 
denables, como heréticos, los artículos 1, 3, 5, 6 (1.* parte), 7 y 8. 
Sobre los restantes se suscitaron disputas y se pidieron enmiendas, 
especialmente sobre los dos últimos en que se tocaron las debatidí- 
simas cuestiones de la cantidad de gracia que se recibe en la comu- 
nión de las dos especies (Art. 9), y del diverso modo, por contri- 
ción o por confesión, de procurarse el estado de gracia para la re- 
cepción de la Eucaristía (Art. 10). 

Al día siguiente, 17 de septiembre, se transmitió a los Padres 
el resultado de las tareas cumplidas por los teólogos, y en las con- 
gregaciones generales habidas desde el 21 al 30 de septiembre, die- 
ron ellos sus respectivos pareceres. No parece que hubiera mucha 
dificultad en el curso de la discusión de los Padres: Primero, por- 
que las herejías sobre la Eucaristía como sacramento eran poco 
discutibles por' ser demasiado claras, y segundo, porque en esta 
materia toda la discusión polarizó en torno a dos puntos más can- 
dentes: el sacrificio de la Misa y el uso del Santísimo Sacramento 
en lo que atañe precisamente de la comunión bajo las dos especies, 
Redactados de nuevo los cánones de acuerdo con las anotaciones 
anteriores de los Padres, fueron propuestos a un nuevo examen y 
aprobados definitivamente el 10 de octubre de 1551. Por indica- 
ción del Legado Pontificio, los cánones que hacian mención a la 
Comunión de los niños y bajo las dos especies, fueron retirados 
por entonces de la decisión solemne que se aproximaba. Este mis- 
mo día 10 fueron aprobados los capítulos en que se exponía .con 
amplitud la doctrina católica sobre el sacramento de la Eucaristía. 
Al día siguiente, domingo, 11 de octubre de 1551, se celebró con 
gran solemnidad la famosa sesión XIII del Concilio. 

Fué como un gigantesco homenaje de amor y desagravio ofre- 
cido al Santísimo Sacramento. Celebró la Misa en la catedral el 
Obispo de Mallorca, predicando un elocuente sermón en honor de 
la Eucaristía el Arzobispo de Sassari. Después fueron publicados 
y definidos solemnemente los capítulos y cánones sobre la materia. 
Dieron con su presencia realce exterior a la sesión eucarística los 
Legados Pontificios, los tres Príncipes Electores eclesiásticos de 
Colonia, Maguncia y Tréveris, cinco Arzobispos, 34 Obispos, tres 
Abades, cinco Generales de Ordenes Religiosas, 48 teólogos, y los 
enviados de Carlos V, de Fernando 1 y del Elector de Branden- 
burgo. 

Celebrada tan gloriosamente la definición de la doctrina cató- 
lica sobre el augusto sacramento de la Eucaristía, quedaron, sin 
embargo, flotando en el ambiente dos puntos sobre el uso de la 
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Eucaristía que acaloraban por demás ¡el movimiento' doctrinal del 
Concilio: la comunión bajo las dos especies y la. administración 
del Sacramento a los niños no llegados tocaría al tiempo de la 
discreción 

En las últimas discusiones de los Padres antes de la sesión XIII 
ya se había tocado apasionadamente este tema, Tanto que él fué 
la piedra de tropiezo en el tranquilo sucederse de las últimas con- 
gregaciones generales, sobre todo en el primer punto del utraquis- 
mo. Se ventilaban dos cuestiones: una de derecho, afirmando al- 
«guños que lacomunión bajo las dos especies era de obligación di- 
vina y necesaria para la salvación, y negándolo unánimemente la 
mayoría; otra de hecho, sobre la conveniencia de conceder a los 
alemanes la doble recepción eucarística que ellos tan insistentemen- 
te pedían por sus Obispos:y por parte del Emperador. Los defen- 
“sores del “derecho divino” acudían, como a su argumento “aquiles, 
al capítulo VI de San Juan, donde creían ver claramente dicha obli- 
gación y necesidad en aquellas palabras: “nisi. manducaveritis car- 
mem... et biberitis sanguinem...”” (Jo. VI, 53). Pero varios Obispos 
entre ellos los de Guadix y Astorga, admitiendo desde luego el sen- 
.tido literal eucarístico, negaron que de las citadas palabras y otras 
parecidas del capítulo VI de San Juan pudiera deducirse el dere- 
cho divino de la comunión bajo las dos especies para los fieles en 
general. Casi todos los Obispos fueron de esta opinión, si bien al- 
gunos creyeron verse obligados a conceder una merá significación 
alegórica al discurso del Señor para poder salvar la “no obliga- 
ción”: (18). 

Pero habiendo sido exclitidas, como vimos arriba por orden 
del Legado Crescenzi, estas dos cuestiones de la solemne definición 
que se tuvo en la sesión XIII, ya no se volvieron a estudiar sino 
“diez años más tarde, en la última parte del Concilio, por los meses 
de junio y julio de 1562. 

Se abre, como siempre, el ciclo con la proposición de los ar- 
tículos a discutir: en cinco interrogantes concisos se propone todo 

el problema: 


1.2 ¿Están obligados todos y cada uno de los fieles de Cristo 
a recibir las dos especies del Santísimo Sacramento de la Eucaris- 
tía por precepto de Dios necesario para la salvación? 

2.” ¿De tal manera habrán de mantenerse las razones en que 


(18) Así los Obispos de Huesca y de Módena, y hasta los mismos Pighini y Lip- 
pomano, segundo y tercer presidente, respectivamente, del Concilio. Sobre este par- 
ticular, Cfr. CAVALLERA, L'interprétation du ch. VI de S, Jean, une controverse exé- 
getique au Concile de Trente, ap. Revue d'Histoire Ecclésiastique, Louvain ,oct. 1909, 
X, P. 687-709; FRANKL, Interpretatio Jo. VI, 54 in primo temporis spdtio Concilii 
.Tridentini, ap. Collectanea Theologica, XVII, 1936, p. 424-431. 
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se fundó la Iglesia Católica para comulgar a los legos y aun: a los 
sacerdotes no celebrantes bajo una sola especie de pan, que por 
ningún motivo se le deba conceder a alguno de ellos el uso del 
cáliz? 

3. Si por causas justas y en armonía con la caridad cristia- 
na pareciese bien conceder el uso del cáliz a alguna nación o reino, 
¿habría de concederse bajo algunas condiciones y cuáles serían? 


4. ¿Quien comulga bajo una especie recibe menos que quien 
comulga bajo las dos? 


5. ¿Es de derecho divino administrar este altísimo Sacra- 
mento a los niños antes que lleguen al uso de la razón? (19). 


Así se abría el camino a las disputas y estudios de los teólogos, 
a quienes se rogaba manifestasen qué artículos de los propuestos 
podrían ser aceptados como católicos y cuáles condenados por he- 
TEÉICOS. 

Fué esta proposición el día 6 de junio y el 10 del mismo mes 
ya pronuncia su voto razonado el teólogo pontificio Salmerón: va 
rechazando uno por uno los errores que implica cada artículo. El 
primero (la no necesidad de la comunión bajo las dos especies) lo 
prueba con argumentos de toda clase y rechaza luego las razones 
que sacaban de la Escritura los Protestantes. Sostiene que la Igle- 
sia puede conceder el cáliz, pero lo cree inconvemente por los mo- 
tivos que irán repitiendo después los demás teólogos. Al mismo 
tiempo reproduce y critica las conveniencias que alegaban los que 
pedían la concesión (20). 

Pero es mucho más completo el voto de Juan Viletano, teólogo 

del Obispo de Barcelona, dado el 17 del mismo mes. En él se dis- 
cuten ampliamente todas las razones en pro y en contra del primer 
artículo, en torno del cual giraban ya todos los demás. Por su ex- 
cesiva extensión no es fácil resumirlo; puede verse en “Le Plat”, 
V, págs. 286-328. 
-— En estos días de junio, en vista de la oposición casi unánime 
de los Padres a la concesión del cáliz, el orador del Príncipe de Ba- 
viera—el más interesado en el asunto—acude al Papa exponiendo 
las dificultades de una solución buena si el negocio sigue tratán- 
dose en el Concilio. Da una idea de la oposición general (21). 

El 23 de junio se retoca el texto de la discusión, dejando para 
más tarde la posibilidad de la concesión del cáliz a ciertas regiones, 
y ciñéndose por entonces a sola la cuestión de derecho. Quedaron 
reducidos a cuatro los cánones. A principios de junio pronuncia el 
teólogo segoviano Villalpando un elocuente sermón contra la con- 


(19) Le Plat, V, 202; Pallavicini, Istoria..., Mb. XVI; C. 1, 
(20) Le Plat, V, 272-276. 
(21) Le Plat, V, 345. 
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cesión del cáliz. Los argumentos son los mismos, expuestos en for- 
ma oratoria. Asegura que no es cierto que todas las regiones de 
“Alemania, para las que se pide dicho privilegio, lo deseen (22). 


El día 8 de julio, comenzaron a dar sus votos los Padres sobre 
los artículos de la Comunión. Después de muchos toques y retoques 
en el texto, después de mil discusiones, a veces exacerbadas, que 
suscitó generalmente el irreductible Arzobispo de Granada que ha- 
cía honor a su apellido de “Guerrero”, y que llenaron las congrega- 
ciones generales tenidas hasta el 14 de julio, se llegó a una per- 
fecta armonía. Y el día 16 del mismo mes se celebró la sesión XXI 
del Concilio, V: del pontificado de Pío IV. Asistieron cinco Lega- 
dos, el Cardenal de Trento, tres Patriarcas, 19 Arzopispos, 
148 Obispos, cuatro Abades, seis Generales de Ordenes Religiosas, 
71 Teólogos y 10 Embajadores (23). 

Como se ve, por fin llegaron los Padres a discernir sin dificul- 
tad entre la parte dogmática y la disciplinar. Se condenó la tesis 
herética y al mismo tiempo se dejó para la resolución particular del 
Pontífice la cuestión de la conveniencia o disconveniencia de la con- 
cesión del cáliz a los legos en las regiones alemanas que lo soli- 
citaban. 


TI[.—ARMAZÓN DOGMÁTICA DE LA TEOLOGÍA EUCARÍSTICA 
TRIDENTINA. 


El principio metodológico que los Padres del Concilio conside- 
raron como la norma externa de la fe inmaculada y ortodoxa por 
ellos definida fueron las dos fuentes de la Escritura y Tradición. 
Así se los prefijaron en la Sesión 1V con aquellas palabras: “Pers- 
piciens (sacrosancta Synodus) hanc veritaten et doctrinam. conti - 
neri in libris scriptis et.sine scripto traditionibus... Omnes itaque 
intelligant quo ordine et via 1ipsa Synodus, post jactum fidej con- 
fessionis fundamentum, sit progressura...” (24). En este sentido 
dieron normas a'los teólogos cuando pusieron mano en las discu- 
siones eucarísticas, para que buscasen la raíz de todas sus decisio- 

_nes en las Sagradas Escrituras y en los escritos de los Padres y 
Pontiífices de la Iglesia. 


r Este mismo plan lo repiten más o menos explícitamente en el 


- A ) t 


(22) Le Plat, V, 368-379. 

(23) Los artículos definidos pueden verse «en Denzinger, Enckiridion Symbol- 
rum, ed. 18-20, nn. 929-937. 4 

(24) Sess. IV, Decretum de canonicis scripturis. 
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encabezamiento de los principales decretos dogmáticos (25). En 
esta sesión X11l que nos ocupa, el santo Concilio se propone en- 
señar a todos los fieles : 


E . l E : 

La misma sana y sincera doctrina sobre este venerable y di- 
vino sacramento de la Eucaristía, que siempre ha retenido y con- 
servará hasta el fin de los siglos la Iglesia católica, instruída por 


Jesucristo Nuestro Señor y los Apóstoles, y enseñada por el Es- 
píritu Santo.” (26). 


A dos grandes núcleos se reduce la doctrina eucarística triden- 
tina: al sacramento de la Eucaristía y al Santo Sacrificio de la 
Misa. La doctrina católica sobre el sacrificio eucarístico se definió 
en la sesión XXII en nueve capítulos y otros tantos cánones. Dada 
la índole de nuestro trabajo y la desmesurada extensión que al- 
canzaría de ocuparse de dos temas tan amplios, hemos decidido 
coartar su extensión al solo estudio de la Eucaristía como sacra- 
mento, incluída la consagración de la Misa, aunque no considerada 
en su acción sacrificial sino en cuanto constitutiva del sacramento. 


La partición más inmediata de la doctrina sobre el sacramento 
de la Eucaristía nos la da el preámbulo del decreto Sacrosancta, 
de la sesión XIII. Se habrá de tratar “sobre la doctrina de fe, uso 
y culto de la sacrosánta Eucaristía”, ya que a estos tres puntos se 
reducían los errores protestantes sobre la materia que el santo Con- 
cilio se proponía desarraigar. Mientras las prescripciones sobre el 
culto y uso del Santísimo Sacramento nos darán materia para el 
último capítulo de nuestro estudio, la doctrina de fe o especulativa 
sobre el mismo constituyen el armazón dogmático que da configu- 
ración, vigor y sostén a todo el sublime y afiligranado edificio eu- 
carístico tridentino. El fundamento de donde arrancan las excelen- 
cias inmensas de este Sacramento es el dogma de La REAL PRE- 


SENCIA. í 


a) El hecho.—Lo negaron la mayoría de los protestantes, acu- 
diendo a subterfugios sin número y a ridículas, más que ingenio- 
sas, cavilaciones, para torcer la fuerza incontrastable de la Escri- 
tura y de la voz de la Tradición. El Concilio de “Trento, con la 
tranquilidad y sencillez de quien manifiesta la verdad que sabe po- 
seer con certeza (aperte ac simpliciter) (27), lo declara y confirma. 
Se trata de una manera de estar presente Jesucristo verdadera, real 
y substancialmente (28), en contraposición no sólo global y fun- 


(25) GEr. Sess. V, VI, VI, VIDOXIV, ARE, AN. 

(96) Sess. XIII, Ayala, p. 111-112. 

(27) Sess. XIII, cap. 1. 

(28) Ibidem, cap. 1, can. 1. d 
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damental, sino gradual, paralela y matemática a las fórmulas pro- 
testantes de estar como en señal (Zuinglio), o en figura ( Ecol 
padio) o virtualmente (Calvino, 29). 


b) Las pruebas.—Son las palabras de Cristo en la institución 
de la Eucaristía mencionadas por los santos evangelistas y repeti- 
das después por San Pablo (30), que, según la interpretaron co- 
mún e ininterrumpidamente, “todos nuestros antepasados, cuantos 
han vivido en la verdadera Iglesia de Cristo” y conforme al sen- 
tido de los Santos Padres “incluyen en sí mismas aquella propia 
y patentísima significación” (real y literal). Queda, por tanto, con- 
denado y proscrito todo sentido figurado, ficticio o imaginario de 
las mismas que niegue la realidad de la carne y sangre de Jesucris- 
to bajo las especies eucarísticas después de la consagración (31). 
Otra prueba, indirecta, colocada en el texto antes que la de auto- 
ridad, aunque inferior absolutamente a ella, es la no repugnancia 
intrínseca y extrínseca de tal misterio, demostrada por la razón 
humana ilustrada por la fe (32). 


¿»> .0) El modo.—De dos modos eucarísticos nos hablan las deci- 
siones tridentinas: uno, que regula el fieri.o el hacerse presente de 
Cristo en el Sacramento; otro, que manifiesta las propiedades de 
«su continuidad en el mismo. Para el primero consagra auténtica y 
dogmáticamente el nombre de transubstanciación (33), que desde 
la Edad Media le venían dando los teólogos. Su definición triden- 
tina es la siguiente: 


Ses. XIII, c. II. 


““ .mirabilem illam, et singularem “* ..aquella admirable y singular con- 
conversionem totius substantiae panis in versión de toda la substancia del pan 
corpus, et totius substantiae vini in san- en el cuerpo, y de toda la substancia 


guinem, manentibus dumtaxat speciebus del vino en la sangre, permaneciendo 
panis et vini.” solamente las especies de pan y vino.” 


Por ser conversión, es decir, tránsito o mutación de una cosa 
en otra, requiere un término pos;tivo a quo y un término positivo 
ad quem, juntamente con una relación también positiva que ordene 
la desaparición del primer término a la aparición del segundo. Por 


(29) Ibidem, can, 1. Cfr. Tanquerey, Synopsis theologiae dogmaticae, TI, Nn. 608. 
No está conforme con el “rigorismo” (?) de esta correlatividad L. Godefroy, en 
DTC, V, 1.344. 

(30) El Concilio no quiso decidirse en la cuestión del sentido del cap. VI de 
San Juan. Cfr. nota 37. 

(31) Sess. XITI, cap. 1. 

(32) Ibidem, cap. 1. 

(33) Ibidem, cap. 4, can. 2. 
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las mismas razones, este modo efectivo de la real presencia no po- 
drá: ser la ¿2mpanación, o unión hipostática del cuerpo y sangre de 
Cristo con el pan y vino eucarísticos, defendida por: Andrés Osian- 
der y ya antes por Ruperto de Deutz (34), ni la consubstanciación 
o coexistencia del pan y vino con el cuerpo y sangre de Jesucristo, 
como afirmaba Lutero. y 07 
La diferencia específica de esta conversión o mutación (que el 
Concilio llama admirable porque no es efecto, ni puede serlo, de. 
causas naturales, y singular porque es, única en su género .en todo 
el orden de la creación) está en la grandiosidad filosófica de su tér- 
mino a quo (conversión de toda la substancia del pan y del vino) 
y en la hondura teológica de su término ad quem (la aparición del 
cuerpo y sangre de Jesucristo en toda su substancia). Luego es una 
conversión substancial, no meramente accidental, y en esa línea, 
total, no parcial, como sucede, por ejemplo, en las corrupciones na- 
turales. Si a esto añadimos que “permanecen las: especies o acci- 
dentes de pan y vino”, tendremos que dicha conversión es tan sólo 
de la substancia, y en modo alguno de los accidentes. Dentro de la 
ortodoxia de estas explicaciones en sus datos fundamentales, aun 
caben las disputas escolásticas sobre si la transubstanciación es una 
acción productiva, aductiva o estrictamente conversiva, aunque, li- 
bres de prejuicios, no podremos dejar de ver que esta última po- 
sición es la exégesis más obvia de las palabras del Concilio. 

Las dos propiedades que ponen de relieve el modo estático de 
la real presencia son la integridad y la permanencia. 

La integridad de Cristo en la Eucaristía está definida en el 
canon TIT, que reduce a síntesis las amplias explicaciones del ca- 
pítulo TIT. Según ella, todo Cristo, con su cuerpo y sangre verda- 
deros, su alma y su divinidad, comienza a estar presente después 
de la consagración bajo las especies o accidentes sacramentales. 
Todo Cristo está bajo una de las especies con la misma integridad 
que bajo las dos y en cada una de las innumerables partes en que 
se pueda dividir la cantidad de pan y de vino que permanece una 
vez desaparecida la respectiva substancia. De los cuatro elementos 
que, integrando el Cristo histórico, multiplican su existencia sacra- 
mental —real, substancial y verdadera—en cada una de las particu- 
las consagradas en todo el mundo y a través de los siglos, el cuer- 
po y la sangre aparecen, por la fuerza intrínseca y obvia de las 
palabras (wi verborum) bajo las especies de pan y vino, respecti- 
vamente, el alma y la divinidad bajo ambas especies por concomi- 
tancia, ya natural, resultante de la unión del alma con el cuerpo 


(34) Hurter, Nomenelator litlerarius, tere. ed., París, 1906, (. II, p. 278. 
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resucitado del Salvador, que nunca más volverá a morir, ya sobre- 
natural, por aquella su admirable unión hipostática con el cuerpo 
y con el alma (35). 

A esta integridad omnímoda de Cristo ha de unirse su perma- 
nencia continua en el Sacramento, mientras no sufran alteración 
profunda las especies de pan y de vino, bajo las cuales necesaria- 
mente debe contenerse. Los Padres del Concilio de Trento saben 
muy bien, porque lo aprendieron en las palabras de Cristo: “Acct- 
pite et comedite, hoc est corpus meum”, que el sacramento eucarís- 
tico con el tesoro de la real y divina presencia que lleva en su seno 
está ordenado a la manducación por parte de los hombres. Sin em- 
bargo, rechazan la interpretación luterana, que de este principio 
sólo deducía la presencia de Cristo en el momento inmediatamente 
anterior al uso o en el mismo instante en que se recibe. Y afirman 
que, mientras se den las dos condiciones necesarias y esenciales que 
regulan la presencia eucarística de Cristo, a saber, las palabras de 
una legítima consagración y la permanencia incorrupta de las es- 
pecies o accidentes de pan y de vino, permanecerá el verdadero 
cuerpo y sangre del Señor en las hostias o partículas que se reser- 
ven o queden después de la Comunión (36). 

Con esto tenemos el camino expedito para entrar, a la luz es- 
plendorosa de los decretos tridentinos, en la cuestión del culto y 
uso de este divinísimo sacramento. Tema definitivo y específico de 
nuestra investigación en el presente estudio. 


[11.—LUMINOSIDADES Y ARDORES ESPIRITUALISTAS QUE IRRADIAN 
DEL FOCO EUCARÍSTICO DE TRENTO 


Alguien ha comparado el Concilio de Trento a una grandiosa 
jornada litúrgica, “cuya primera función se desarrolla en la ma- 
drugada, produciéndose el efecto de la transición entre las tinie- 
blas de la noche a la luz del claro día con la diafanidad de la se- 
sión VI sobre la justificación... los maitines estarían constituidos 
por la sesión de apertura, decreto sobre la Sagrada Escritura (se- 
sión IV) y el pecado original (sesión V); los laudes, como se ha 
dicho, con la doctrina de la justificación; y la prima, con la de los 
sacramentos (sesión VII). Comenzaría la segunda función con ter- 
cia, que sería la reanudación del Concilio (sesión XI) y llegaría a 
su apogeo con la misa solemne del Santísimo, con la sesión XITI 
a él consagrada...” (37). 


(35) Sess. XIII, cap. 3. 
(36) Sess. XIII, can. 4. > 
(37) Fray Mateo del Alamo, O. S. B., Trento y la Liturgia, ap. “El Concilio de 
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Pues yo llevaría adelante la sublime alegoría, apurando la coin- 
cidencia de significado entre las distintas partes de la Misa y los 
puntos principales de la sesión XIII del Concilio. En la Misa, lo 
más hondo y teológico es la consagración, que estaría representa- 
da por ese acerbo especulativo de decisiones conciliares que consti- 
tuyen el armazón de doctrina católica eucarística que acabamos de 
contemplar. Pero el momento más dulce, emotivo y grandioso para 
el corazón, si no para el entendimiento, es el de la comunión. Ca- 
liarán entonces las fórmulas dogmáticas, o mejor, flotarán anima- 
das por el hervor de los afectos, y serán entonces no expresiones 
incoloras y frías de laboratorios teológicos, sino realidades canden- 
tes en la fragua del amor. Después de la Misa vendrá la solemne 
procesión donde se dé el culto público más grandioso al divino sa- 
cramento, y se le dejará reservado en el sagrario para que reciba 
la adoración callada de las almas. 


Con esto hemos anunciado el índice de las últimas enseñanzas 
eucarísticas tridentinas, que lo será también de los últimos puntos 
a tratar en este nuestro modesto trabajo. 


El Concilio de Trento tuvo como una de sus principales finali- 
dades el fomentar en el pueblo cristiano una intensa vida eucarís- 
tica. Era el mejor antídoto contra la herejía protestante, disipan- 
do, con las claridades y los ardores del más divino de los sacra- 
mentos, los vapores neblinosos y fríos del alma de los apóstatas 
norteños. No se contentaron para ello los Padres con la redacción 
autoritaria de unos cuantos cánones, sino que ellos mismos quisie- 
ron convertirse en la fórmula viva de semejante renovación euca- 
rística. Vinieron en primer lugar: 


La exhortación y el ejemplo.—Ya en los comienzos—y como 
exigiendo una prenda segura para el completo éxito de sus tareas—- 
exhortaron a todos y cada uno de los fieles congregados en la: ciu- 
dad de Trento a recibir con frecuencia el Santísimo Sacramento 
de la Eucaristía (38), y, en particular, a todos los Obispos y cons- 
tituidos en el orden sacerdotal a que “celebren el sacrificio de la 
Misa a lo menos en el domingo”, rogando a Dios por el Papa y 
las grandes necesidades de la cristiandad (39). 


Por su parte, ellos celebraban con la más brillante solemnidad 
las fiestas eucarísticas que ocurrían a través del año litúrgico (40) 


Trento”, Exposiciones e investigaciones por colaboradores de “Razón y Fe”. Ed. Ra- 
zón y Fe, S. A., Madrid, 1945, p. 314. 

(38) Sess. II. 

(39) 1D. 

(40) Cfr. El Concilio «de Trento, por ... Razón y Fe, p. 312-314. 
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Una muestra bien patente y nada lacónica de su ferviente de- 
voción eucarística nos la dan los Prelados tridentinos en la admi- 
rable profusión de los más dulces y ponderados títulos y epítetos 
aplicados al Santísimo Sacramento, y que esmaltan, como gracio- 
sas florecillas, el campo severo de sus cánones dogmáticos, y, como 
brillantes estrellas, el cielo diáfano de sus decreto y capítulos. Ha- 
blando de la Eucaristía, dicen que es un sacramento santisimo (41), 
sacrosanto (42), venerable y divino (43), almo y admirable (44), 
celestial (45), treméndo y santísimo (46) y la reconocen como el 
más sobresaliente e inefable beneficio de Cristo (47). Ella es el 
celeste pan (48), la divina mesa (49), vínculo de caridad, señal de 
unidad y símbolo de concordia ( 50). 

- Al ejemplo unieron los Padres de Trento la dirección cálida 
de su 


DoctTrINA. a) El uso de la Eucaristía o Comunión.—Con- 
siste ésta en recibir el sacramento, en comer y beber el cuerpo y la 
sangre de Jesucristo por medio de la manducación de las especies. 


Recibiéndolo expresamente de los Santos Padres, el Concilio 
de Trento distingue tres modos de usar o recibir este sacramento: 
sólo sacramentalmente, cuando se reciben los sagrados accidentes 
que contienen el cuerpo y sangre de Jesucristo, pero no el fruto 
espiritual del sacramento, como sucede en los pecadores; sólo espt- 
ritualmente, cuando recibiendo con el deseo este celeste pan perci- 
ben. con la viveza de su fe, que obra por amor su fruto y utilida- 
des; y a la vez sacramental y espiritualmente, cuando preparándo- 
se debidamente con el estado de gracia y los encendidos afectos, se 
hace uno partícipe de la realidad de tan alto misterio (51). 


Condenando la mera recepción sacramental, que si bien difiere 
de la estrictamente material de un animalillo que devorase las sa- 
gradas especies, es del todo ineficaz para el alma; y recomendando 
con toda solicitud la recepción espiritual del sacramento, el Conci- 
lio de Trento se ocupa preferentemente de la comunión eucarística 
en su doble elemento, sacramental y espiritual o fructífero. 


(41) Sess. XIII, título del Decreto, et alibi. 

(42) Ibídem. 

(43) Ibidem. 

(44)  Sess. XIM, cap. 1. 

(45) Sess. XIII, cap. 7. 

(46) Sess. XXI. 

(47), Sess. XIII, cap. 1, can. 5.., 
(48) Sess. XIII, cap. 8. 

(49) Im. 

(50) Sess. XITI, cap. 8. 

(51) Sess. XIII, cap. $8. 
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No es, sin embargo, esta comunión necesaria, con necesidad 
absoluta de medio, para conseguir la salvación eterna. Pensamien- 
to es este que se desprende naturalmente del árbol doctrinal triden- 
tino. Porque, aunque los antiguos Padres de la Iglesia distribuye- 
ren muchas veces la sagrada comunión a los niños, inmediatamen- 
te después del Bautismo, no fué por considerarlo ellos como una 
cosa necesaria ni siquiera como un precepto del Señor, sino por 
otras razones particulares o generales propias de aquellos tiempos 
y de sus especiales circunstancias (52). Porque teniendo ya los ta- 
les párvulos por el Bautismo la vida 'sobrenatural en sus almas y 
encontrándose en la imposibilidad física de perderla por ser inhá- 
biles para ejercitar actos contrarios a ella, es claro que no necesitan 
«de otro medio para sostenerla (53). Respecto de los adultos, valen 
razones que nacen de este mismo fundamento. Aunque capaces de 
perder la vida de la gracia, tienen a su disposición el sacramento 
de la Penitencia, que es llamado con mucha propiedad la segunda 
tabla después del naufragio (54). No equiparan, como se ve, ni mu- 
cho menos, la necesidad y obligatoriedad de la Eucaristía con la 
del sacramento de la Penitencia. 

Sin embargo, no habrá que descender sino un peldaño en la 
escala de la necesidad de los sacramentos para establecer la que 
corresponde a este de la Eucaristía. Sin él no podrán los adultos 
perseverar largo tiempo en el estado de amistad divina (55). Por 
otra parte, existe el precepto divino de comulgar todos los años, 
y el eclesiástico de que esto sea por el tiempo de Pascua florida (56). 


El ministro, dispensador de la Eucáristía.—Son los sacerdotes 
que deben comulgarse a sí mismos cuando celebran y de quienes 
los legos deben recibir ordinariamente el sacramento. Todo esto 
consta por tradición apostólica (57). Tienen igualmente los 'sacer-. 
dotes la obligación de llevar la Eucaristía a los enfermos (58). Para 
ello manda el Concilio que se guarde la costumbre legítima obser- 
vada en la Iglesia desde los primeros siglos (59) de reservar el San- 
tisimo Sacramento en las iglesias (60). Por eso, rechazando. la te- 
sis protestante de la comunión en sola la Misa, se dan posibilidades 
para administrarla fuera de ella, guardándose los requisitos que 
ordena la Iglesia. 


(52) Sess. XXI, cap. 4. 

(53) Sess. XXI, can. 4. 

(54) Sess. XIV, can. 2. 

(55) Véase la exhortación de la sesión XIII, cap. 8. 

(56) Sess. XII, cap. 9. 

(57) Sess. XIII, cap. 8, can. 10. 

(58) Sess. XIM, cap. 6, can. 6. 

(59) Cita expresamente al Concilio de Nicea: Sess. XIII, Cap. 6. 
(60) Ibidem y can. 7. 
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En lo que atañe al sujeto de la Eucaristía, fueron famosas y 
de las más movidas de todo el Concilio de Trento las cuestiones 
de los parvuli y de la comunión bajo las dos especies. A los prime- 
ros se les considera sujetos aptos, pero a quienes desde ahora en 
ninguna ocasión y bajo ningún motivo se les podrá administrar lí- 
citamente la Eucaristía. Ya sabemos la manera de pensar de los 
utraquistas sobre la comunión bajo ambas especies. La sesión XXI 
del Concilio, poniendo a salvo la no necesidad de esta doble recep- 
ción y la potestad de la Iglesia para introducirla o prohibirla donde 
y cuando le pareciere oportuno (61), deja al arbitrio del Romano 
Pontífice la respuesta a las peticiones que en este sentido se hacían 
con insistencia desde varias partes, sobre todo de Alemania (62) 

Es también voluntad del Concilio que todos los fieles estén pre- 
parados suficientemente para recibir con frecuencia el pan sobre- 
substancial (63), especialmente las religiosas, “para que tomen fuer- 
zas corí este socorro saludable y venzan animosamente todas las 
tentaciones del demonio” (64). 


En el capítulo de las disposiciones para la recepción de la Eu- 
caristía ya se encienden con nuevos ardores las frases del triden- 
tino. No basta sola la fe, como decían fríamente los protestan- 
tes (65); es necesaria una pureza del todo especial a tono con la 
santidad excepcional de tan alto sacramento; se precisa una inves- 
tigación profunda y recia de la conciencia. Y' no es suficiente el 
ponerse en estado de gracia por la contrición perfecta, sino que 
manda el Concilio hacerlo por la confesión sacramental, a no ser 
en casos urgentísimos en que, a la necesidad de recibir la Eucaris- 
tía se añada una verdadera falta de confesor (66). Sobre el estado 
de gracia, se exige el enfervoramiento actual de la caridad y de las 
.demás virtudes que adornan al alma con aquella vestidura nupcial 
que exigía Jesucristo en el Evangelio (67). 

Si preguntamos por los efectos del sacramento de la Eucaristía 
escucharemos las palabras más regaladas, dulces y sonoras de todo 
el Concilio. Son los ardores amorosos de la Esposa de Cristo. que 
se explayan, ya tiernos, ya vehementes, a través de la letra de las 
severas fórmulas dogmáticas. 

Con muy poco se contentaban los protestantes, y bien exigua 
noticia tenían del sacramento eucarístico, cuando le atribuían como 


(61) Sess. XXI, cap. 1-2, can. 1-2, 

(62) Sess. XI, can. 4. 

(63) Sess. XIII, cap. 8. 

(64) Sess. XXV, De Regularibus el Monialibus, cap. 10. 
(65) Sess. XIII, can. 11. 

(66) Sess. XIII, cap. 7. 

(67) Sess. III, cap. 8. 
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su principal efecto la remisión—a su modo—de los pecados mor- 
tales (68). Podrá a veces quitarlos per accidens, según aquel prin- 
cipio tridentino (69) de que los sacramentos producen siempre la 
gracia cuando no existe impedimento conscieríte por parte del su- 
jeto, pero. ya no será por razón directa de su institución. Son más 
altas y más delicadas las influencias de este sacramento. El es: 


1." Un recuerdo vivo de Jesucristo, ya que en él “parece que 
echó el resto de las riquezas de su divino amor para con los hom- 
bres, dejándonos el más grandioso monumento de sus maravi- 
llas (70), y una representación cuotidiana de sus triunfos sobre el 
mundo y de su victoria sobre la muerte y el demonio” (71). 


2. Manjar espiritual de las almas, que conforta y alimenta 
su vida sobrenatural con el divino injerto de la vida de Jesucristo, 
para que podamos llegar al término dichoso de nuestro camino (72), 
antídoto con que nos libremos de las culpas veniales y nos reser- 
vemos de las mortales (73), y, en consecuencia, 


3." Prenda de nuestra futura gloria y perpetua felicidad (74). 
Pero entre todas y sobre todas estas prerrogativas eucarísticas 
se destaca una, a la que el Concilio da importancia excepcional : 


4. La Eucaristía, símbolo y vínculo de la unidad que debe 
remar en la Iglesia.—Es acaso ésta la idea directriz de toda la la- 
bor conciliar en tornó al sacramento. Precisamente la escisión de 
la Iglesia por el Protestantismo mueve al Concilio a buscar en la 
Eucaristía el “simbolo de unidad y caridad, queriendo que con ella 
estuviesen todos los cristianos juntos y reunidos entre sí... con el 
fin de poner remedio a todas las herejías... que al presente afligen 
lastimosamente a la Iglesia y la dividen en muchos y varios par- 
tidos” (75). El mismo Concilio expone el fundamento teológico de 
este su modo de ver, al afirmar que la Eucaristía era “un símbolo 
o significación de aquel único cuerpo cuya cabeza es El mismo 
(Cristo), y al que quiso estuviésemos estrechamente unidos como 
miembros... para que todos confesásemos una misma cosa y no 
hubiese cismas entre nosotros...” (76). Y, coronando ya toda la 
exposición dogmática eucarística, “el Concilio amonesta con pater- 
nal amor, exhorta, ruega y suplica por las entrañas de misericor- 


(68) Sess. XII, can. 5. 

(69) Sess. VII, can. 6, 7. 
(70) Sess. XIII, cap. 2. 
(71) Sess. XIII, cap. 2. 
(72) Sess. XIII, cap. 2 y 8. 
(73) Ibidem, cap. 2. 

(74) Sess.XIII,'cap:. 2. 
(75) Sess. XIII, Introd. 
(76) Sess. XIII, cap. 2. 
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dia de Dios Nuestro Señor a todos y cada uno de los que se hallan 
alistados bajo el nombre de cristianos, que lleguen finalmente a 
convenirse y conformarse en esta señal de unidad, en este vínculo 
de caridad y en este símbolo de concordia” (77). 


Sus palabras no pueden ser más ardientes. Parecen brotar del 
alma misma de la Iglesia conmovida por las recientes desgarradu- 
ras y desmembraciones de su cuerpo. Todavía en nuestros días re- 
sonará en el mundo el eco de las palabras de los Padres de Tren- 
to; y será Pío XII, nuestro Pontífice, quien en la encíclica sobre 
el Cuerpo Mistico renovará la actitud del Concilio y buscará en la 
Eucaristía, “en las tristisimas circunstancias que hoy nos acongo- 
jan”, el espíritu que aúne todos los miembros de la Iglesia (78). 


b) El culto.—Demos un paso más: el culto a la Eucaristía. 
Los Padres tridentinos no podían menos de llegar a la formulación 
de este último corolario de su exposición dogmática eucarística, 
precisamente por la tendencia antilitúrgica—desprecio de todo lo 
ritual y ceremonial—que los protestantes habían llevado al último 
exceso en el uso del tremendo cuerpo del Señor. 


Basta conocer la tesis luterana de que la Eucaristía consiste en 
sólo el uso para darse idea de las profanaciones a que se daba lu- 
gar. Es suficiente recordar las blasfemias y procacidades del pro- 
pio Lutero contra la Misa para medir su fobia litúrgica, así como 
basta, por otra parte, leer las actas del Concilio para ver en los 
reclamos y protestas de teólogos y Padres su espíritu de oposición 
en este punto. Acaso en pocos sea tan visible el contraste. Resu- 
miendo ahora los datos que nos proporciona la historia íntima de 
las sesiones, ya transcritos arriba, el mismo decreto de la se- 
sión XIII formula con precisión y exactitud la razón fundamental 
del ritual majestuoso y solemne que ha de regular nuestro trato 
con el Señor en el sacramento, y que no es otra que su misma ex- 
traordinaria excelencia. La real presencia de Dios en las especies 
(capítulo V), y en ella una actitud “en que echó el resto de las ri- 
quezas de su divino amor para con los hombres” (“in quo divitias 
divini sui erga hominis amoris velut effudit”, cap 1I), que ade- 
más. constituye el “memorial de sus maravillas” (ibí.), que es a 
la vez el cúmulo de todas las gracias y el mismo Autor de la gra- 
cia (cap. TIT), es, en efecto, algo que no sólo justifica las actitudes 
más reverenciales y sumisas que adopta el hombre en su presen- 


(77) Sess. XIII, cap. 8. É 

(78) Encycl. “Mystici Corporis”, 11 Parte. Sobre este aspecto tan interesante con- 
súltese la obra del Card. Gomá La Eucaristía y la vida cristiana, así como la del 
P. J. B. Terrien La Gracia y la Gloria, sobre todo el eap. 2 del lib, VIII. 
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cia, sino que las exige y aun reclama todo un código de modales 
urbanos que las regule, organice y uniforme. 

Ante todo—y no ya como corolario, sino como parte integrante 
de las definiciones dogmáticas sobre la creencia misma del Sacra- 
mento —exige el Concilio para el Señor sacramentado (79) el culto 
latréutico que se rinde al mismo Dios, “pues creemos que está pre- 
sente en él aquel mismo Dios de quien el Padre eterno, al intro- 
ducirlo en el mundo, dice: “Et adorent eum omnes angeli ejus” ; 
y, como jalones de la adoración al Sacramento, se marcan: la re- 
serva de la Sagrada Eucaristía en el tabernáculo, uso tan tradicio- 
nal “que ya se conocía en el siglo en que se celebró el Concilio de 
Nicea” (80); la conducción solemne del Santísimo a los enfer- 
mos (81), la exposición al culto del pueblo (82), la fiesta anual del 
Santísimo Sacramento y la procesión solemne por calles y plazas 
de las ciudades cristianas (83), símbolo-de los triunfos y victorias 
que alcanzó sobre la muerte, 


CONCLUSIÓN 


Finaliza el Concilio en Trento y, en torno a la luz insinuante 
de sus definiciones dogmáticas, se encendía un reguero de lumino- 
sidades eucarísticas. 

La doctrina sobre el sacramento que más sintetiza la unidad 
de la comunión cristiana, hecha alma y vida, se encarnaba en los 
corazones encendidos de los grandes santos que esclarecieron a la 
Iglesia post-tridentina. En todas partes, aun en los mismos hielos 
entumecedores de los países nórdicos, se encendían, en torno a los 
sagrarios, hogueras de caridad divina. 

Parece que toda la humanidad latía al unísono con el corazón 
de la grande Santa española Teresa de Jesús, que ansiaba ver eri- 
zado su pecho de cuchillos, con tal de llevar dentro al que era su 
Luz y su Amor, y, como a ella, acuciaba a todos el deseo de le- 
vantar por doquier tantos templos cuantos la impiedad protestante 
había destruído. 

Una vez más, Trento se oponía al Protestantismo, contrastan- 
do con el corazón helado de los herejes sajones el fuego eucarís- 
tico; que, con sus cánones, prendió en las mil almas que esclarecen 
el cielo luciente de la Historia eclesiástica del siglo XvI. 


(79) Sess. XIII, cap. 5, can. 6. 
(80) Sess. XIII, cap. 6. > 
(81) Ibidem. 

(82) Sess. XII, can. 6. 

(83) Sess. XIII, cap. 5. 


LA SAGRADA ESCRITURA EN LA pda 
ESPIRITUAL 


DISCUSIONES Y DOCTRINAS TRIDENTINAS 
SOBRE LAS SAGRADAS ESCRITURAS 


P. Junio F. DEL NIÑO JESUS, O. C. D. 


La revolución doctrinal europea del siglo xvi, aparentemente 
especulativa, pero en realidad profundamente práctica, fué primero 
revolución espiritual en el alma del fraile sajón, que intentó resol- 
verla, aquietar el conflicto psicológico de la carne y el espíritu con 
principios sacados de las Santas Escrituras. Fué la Biblia el arse- 
nal de la revolución. 

He aquí la crisis espiritual de Lutero. Su espíritu impresiona- 
ble, pesimista por temperamento y educación (educación en un ho- 
gar donde “palideciamos al solo nombre de Cristo, al que se nos 
- representaba como a un Juez terrible y encolerizado” (1), se so- 
breexcita por varias desgracias que pasan rozándole y le resuelve 
a meterse fraile. Busca su salvación ante todo... y en el mundo la 
paz del alma. “Era a la sazón—dice de sí mismo (2)—el más pre- 
sumido de los que pretenden ser justos: apoyándome en mis obras, 
confiaba no en Dios, sino en mi propia justicia. Tenía la preten- 
sión de escalar el cielo.” ¡Sus obras! “Me hice—añade—el perse- 
guidor y horrible verdugo de mi propia vida; ayunaba, velaba y 
agotaba mis fuerzas en la oración...” Pero era demasiado sober- 
bio para que Dios se inclinase hacia él. No hallaba, pues, la paz 
y su espíritu hiperestético y atrabiliario se revolvía entonces contra 
Dios. “Sentía tanta repulsa—declara—hacia Jesucristo, que cuando 
veía una imagen suya... me sobrecogía al punto el terror; hubiera 
visto de mejor gana el diablo” (3). Y ni la carne cejaba en sus 
embestidas ni la paz iluminaba su corazón. 

Esta psicología anormal y violenta iba a desembocar, «por el 
fenómeno de la sustitución de sentimientos, en el extremo opuesto. 

¡Qué corrompida debía estar la Naturaleza, cuando los esfuer- 
zos más firmes de la voluntad no podían reprimir sus descarrios!.. 


(1) Cit. por F. Mourret, “Historia Gral. de la Iglesia”, t. V, pág. 350. 
(2) JANSSEN, “L'Allemagne et la Reforme”, 1, pág. 71. 
(3) Idem Íd., I, pág. 72. 
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¡Qué poco puede el hombre en orden a'su salvación, cuando ni las 
obras más santas se la llegan a asegurar! El hombre no se justifica 
a sí mismo: su justificación es sólo exclusiva de Jesucristo. Desde 
ahora todo lo verá a esta luz... Sagrada Escritura, Santos Padres, 
todo le parece armonizarse:con sus nuevas teorías, “pues nadi. ha 
venerado más que yo-—decía años después—las tradiciones de les 
Padres” (4). Creyó, sobre todo, hallar el menosprecio de las obras 
externas y la fe en sólo Cristo Redentor en la teología germánica 
y en los discípulos de Eckart. El día de Navidad de 1515 se 
atreve a decir por primera vez en público: “Nuestra justificación 
no es sino pecado; cada uno debe contentarse con aceptar la gra- 
cia que se le ofrece por medio de Jesucristo” (5); y aquel mismo 
año (1515-16), comentando la epístola 4d Romanos desde su cá- 
tedra de Witemberg, expone su sistema sobre la justificación: las 
palabras del Apóstol le sirven de apoyo. Un paso más, y llega al 
fondo del abismo... Jamás pronunciará las seis letras que le pedía 
Cayetano: Revoco. Es preciso defender su posición; para ello se 
ase desesperadamente a la Sagrada Escritura y no repara en mu- 
tilaciones de libros enteros cuando no puede con falsías traerlos 
a su modo de pensar. En 1519, en las controversias de Leipzig 
con Juan Eck, rechazó la autoridad de II] Mach., XII, 44, a pro- 
pósito del Purgatorio, porque ese libro, decía, no está en el canon; 
y la Epístola de Santiago, por no estar conforme su doctrina con 
la de San Pablo sobre la fe justificante; el criterio no podía ser 
más apriorístico y descabellado. En los prólogos a su Nuevo Tes- 
tamento, impreso en 1522, negó valor a la epístola Ad Hebraeos 
ya las de Santiago y San Judas, junto con el Apocalipsis, porque 
sus autores no eran apóstoles; y, en fin, se atiene en cuanto le fa- 
worece a las opiniones avanzadas de Erasmo, -poniendo reparos a 
los restantes libros deuterocanónicos del: Nuevo Testamento. Tal 
vez por respeto y temor a las ideas del pueblo los incluyó en su 
versión y reconoció con Melánchton la utilidad de su lectura (6). 


Pero no bastaba negar autoridad a unos libros; mientras tu- 
viese otros delante, podrían darle no poco que hacer y discurrir 
y sutilizar para librarse de las mallas de sus argumentos si no 
adoptaba una posición que le pusiese al socaire de cualquier aco- 
metida. En la discusión sobre el primado del Papa (una de las de 
Leipzig), acorralado por la dialéctica de su terrible adversario Juan | 


4) Cit. por F: Mourret, op. cit., t. V, pág. 360. 

5) LUTERO, “Opera latina”, t. 1, pág. 57. y 
va 06) Pi sind Biúcher, so der heiligen Schriftn ich gleich gehalten, und 
ddch nútzlich ¿und gut zu lesen sid.” E. MANGENOT, “Canon des livres Saints”, 


p. T. C., t. IL, C. 1.594. 
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Eck, nó pudo evadirse más que rechazando la autoridad de los 
Santos Padres en la interpretación de la Sagrada Escritura, y ha- 
bló por vez primera de la ¿mspiración individual. Rechazada la tra- 
dición divina como fuente de revelación, negada la Iglesia visible 
y, por tanto, la jerarquía y magisterio eclesiásticos, era lógico ase- 
gurando a todos los creyentes la inspiración individual, porque, si 
en la tierra no hay autoridad divina, ¿quién sino Dios podrá reve- 
larnos los misterios de Dios? Y puesto en la pendiente, los erro- 
res especulativos y las aberraciones morales más repugnantes' se 
fueron eslabonando lógicamente. El Concilio redujo los. primeros 
a estos puntos : 


“Articuli de Scriptura Sacra, e libris Lutheri excerpti. 


I) Doctrinam universam fidei christianae necessariam, sacrae 
Scripturae libris comprehendi; et figmentum esse humanum, tradi- 
tiones non scriptas, tamguam a Christo atque Apostolis Ecclesiae re- 
lictas... adjungere...—II) Inter Veteris Testamenti libros non alios 
recenendos, quam quí in canone judaeorum. sint; nec in Novo Tes- 
tamento hos sex: epistolam quae D. Pauli nomine circumfertur “ad 
Hebraeos”, Divi Jacobi, II Petri, 11 D. Joannis IIT (sic), et unam 
D. Judae. Item Apocalypsim.—lII) Ad verum hac genuinum Sacrae 
Escripturae sensum eruendum, aut ad ipsa cerba vitanda, necessario 
recurrendum ad contextum ea lingua, qua primum fuit conscripta: 
Vulgatam vero latinam editionem rejiciendam, ut erroribus refertam.— 
IV) Sacram Scripturam facilimam esse et admodum. perspicuam; at- 
que ad ejus intelligentiam neque glossam neque commentarios esse 
necessarios, sed sufficere spiritum avicularum Christi” (7). 


Las aberraciones morales de aquel corazón es imposible redu- 
cirlas a número. Los errores de los demás reformistas eran sus- 
tancialmente los mismos. 


La Sagrada Escritura, única fuente de revelación.—“ Scriptu- 
ram credimus et confitemur esse oraculum. Spiritus Sancti, coeles- 
tibus testimomis ita confirmatum ut si angelus de coelo aliud prae- 
dicaverit, anathema sit” (S), se dice en la Confesión de Witemberg. 

Ya en el “Comentario a las epistolas de San Pablo”, publicado 
en 1512, el célebre Lefevre des Etaples dió la pauta a seguir por 
los innovadores... Comentaba la escritura no a la manera tradi- 
cional de los doctores de la Sorbona, sino aplicando los méritos 
«críticos del Renacimiento, basándose de una manera casi exclu- 
siva en las fuentes escriturarias, separándolas de la Trad:c'ón. 

En el discurso sobre la Phylosophie chretienne (1 de noviem- 
bre de 1533), el joven clérigo Juan Cauvin oponía el Evangelio a 
la Ley, entendida la Iglesia jerárquica y docente con este nombre; 
y concretaba años después esta oposición en las páginas de su Chris- 


(7)  “Monumentorum ad historiam Concilii Tridentini potissimum illustrandam 
spectantium amplissima collectio”. J. Le Plat. Lovanit, MDCOLXXXHMI (1873). T. 1, 
pág. 386. o ¿ .o- : 4 
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tianae religionis institutio, adversas a cuanto sea Iglesia organi- 
zada, dogma o jerarquía, a cuanto signifique mediación entre Dios 
y los hombres, fuera de la Biblia. Su fiel y aventajado discípulo 
el Duque de Sommerset prohibía en Inglaterra en 1547 enseñar 
doctrina alguna que no se hallare en las sagradas páginas. 


Resumen de las enseñanzas heterodoxas.—La Sagrada Escri- 
tura basta por sí sola para conocer la verdad y no se precisa es- 
cuchar para ello cosa alguna que no esté escrita..., mas la Tradi- 
ción dogmática es inconciliable con la Escritura, que se declara 
suficientemente a sí misma. Todo cristiano debe leer y entender la 
Biblia; si la lee, la entenderá, porque el derecho de poder decidir 


sobre el sentido de las Sagradas Escrituras ha sido concedido a 
todos (9). 


Era, pues, necesario poner la Biblia en mano de todos, como 
es necesario que todos conozcan la verdad y se salven... No la 
Vulgata, porque la suponían plagada de errores, sino otra en la 
que apareciese el genuino sentido, que el original arrojase, no tanto 
por el texto cuanto por el contexto. Había que interpretar y para- 
frasear la Sagrada Escritura al traducirla... Y Lutero no lo hizo 
mal. Desde su Patmos, el castillo de Witemberg, arrojó al pueblo 
su versión de la Biblia, no la primera cronológicamente entre las 
alemanes, pero sí la primera por su estilo brillante y magnífico, 
a propósito para el intento de propagar su doctrina, tanto más 
cuanto que no retrocedió ante interpretaciones tendenciosas, inter- 
polaciones ladinas, supresiones y falsificaciones de toda laya con 
tal de alcanzar su objeto. Emser (10) le acusó de más de cuatro- 
cientos errores y mentiras, y Juan Fabri, Obispo de Viena, le re- 
criminaba de este modo: 


“Nolim tamen, ut secundum tuam interpretationem oraretur [ora- 
tio dominica], est enim quatuor in locis faede depravata” (11). 
Novum Testamentum plusquam sex-centis locis tua illa barbara 
translatione depravatum reddidisti, quaedam quae non huc spec- 
tabant inserendo, quaedam vero pro libidine excerpendo, quae suo 
jure stare potuissent... Adde supra dictis, quod rudi et inepto po- 
pulo legendum proponis Testamentum a te barbare versum...” (12). 


En fin, su contemporáneo Cocleo dice en Ácta et scripta Lu- 
theri (13): 


(9) MonoD (protestante), “La Lectura de la Biblia”, París, 1842, pág. 122. 

(10) Cit. por Malóu, “La lectura de la Biblia en lengua vulgar”, Barcelona, 1866, 
Lib. Religiosa, t. 11, pág. 343. Mis E 

(11) J. FABRL, “Censura Visitationis Sazonicae”, Lipsioe, 1537, C. 44. 

(12) Idem Íd. c. 2. 3 0 : 

(13) CocmLeus, “Acta et Scripta Luthert”, 1522, pág. 60, Moguntiae, 1540. 
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- “Data opera, ipse pleraque loca: Sacrae Sripturae aliter verte- 
bat, in aliumque sensum trahcbat, quem habebat Ecclesia, praeser- 

dim vero in his locis, quae notissima cunctis vulgo erant, qualia, 
sunt oratio dominica, canticum Mariae... ut ex his populus eo fa- 
cilius crederet Ecclesiam non habuisse hactenus verum - Evange- 
lium... 


El mismo autor relata (14) y otros lo confirman (15) el hecho 
siguiente. Se había censurado a Lutero la traducción de las pala- 
bras DIKAIOUSTHAI PISTEI (ser justificado por la fe, Rom., III, 28) 
por “Allein durch den Glauben” (solamente por la fe); y el here- 
riarca escribía a su amigo Lynk: “Si papista tuus multo vult gar- 
rire de hac voce sola, ei confestim dicito sic: doctor Martinus Lu- 
ther vult sic habere, et dicit papistam et asinum esse rem unam; 
sic volo, sic jubeo, sit pro ratione voluntas.” Y termina diciendo 
que le pesa no haber traducido XORIS ÉRGON KNÓMOU (sin las obras 
de la fe) por “sim ninguna obra de ninguna ley”. Así se despa- 
chaba con los textos. 

También en Francia los discípulos de Lefévre, sedicentes evan- 
gelistas, se entregaban a un apostolado especial, leyendo a los pue- 
blos el Evangelio en francés y haciendo caso omiso de ritos y cere- 
monias externas. El maestro les dió en 1523 Le Nouveau Testament 
frangarse y Les epitres et Evangelis des 52 dimanches, que comen- 
taban con ardor los jóvenes predicadores Roussel, Farel, Pavanas, 
etcétera, todos célebres luego en la historia calvinista; y Margarita 
de Angulema cantaba: 


“Resveille toy, Seigneur Dieu... 
Tu veux que ton Evangile 
Soit preschée par le tiens 
En chateau bougarde et ville * 
Sans que l'on en céle rien...” (16). 


Olivetan daba a las prensas la primera Biblia calvinista en Neuf- 
chátel (1535), elogiada por Calvino. No estaba limpia de errores, 
pero en sucesivas ediciones se corrompió tanto, que al cabo de un 
siglo varios sínodos protestantes hubieron de intervenir para puri- 
ficar la palabra de Dios (17). 


En Inglaterra, Bucero escribía a Calvino sobre Eduardo VI: 
“No hay estudio que apasione al Rey tanto como él de las Sagradas 
Escrituras; lee cada día diez capítulos con la mayor atención.” Y sin 


(14) Idem íd., 1530, pág. 215. j E 

(15) JANSSEN, Op. Cif., t. 1, p. 210. HERGENROTHER, “Historia de la Iglesia”; 1.:Y. 
pág. 237. efe 

(16) Apud. F. Mourret, op. Cit., t. V, pág. 476. 

(17) -"MALÓU, Op. Cit., t. II, pág. 336 
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duda por eso podía decir en otra al mismo destinatario: “El Rey 
ejerce todo su poder en la restauración del reinado de Dios” (18). 
Con tal apoyo, las traducciones se multiplicaron... Pero cómo serían 
cuando Jacobo 1 declaraba en 1602 que en Inglaterra no había una 
traducción tolerable de la Biblia (16). Las consecuencias eran de 
presumir (20). i 

Y por el camino de la disolución dogmática se llegó al mismo 
tiempo a la disolución moral: 


“El juicio privado de Muncer descubrió en la Escritura que las 
grandes propiedades eran una usurpación sobre la igualdad natural 
de los fieles... y a sangre y fuego principiaron a exterminar a los 
impíos. El juicio particular creyó haber descubierto en la Biblia, 
que las leyes eran una restricción de la libertad cristiana y que los 
escogidos eran incapaces de pecar. Juan de Leyden, dejando los 
instrumentos de su profesión y tomando la Biblia, se apoderó de 

Munster, a la cabeza de un populacho fanático; se proclamó rey 

de Sión y tomó catorce mujeres a la vez, asegurando que la poli- 
gamia era una de las libertades cristianas y aun privilegio de los 
Santos... Se sostuvo con energía que debía destruirse el sacerdocio 
y el poder real, porque los sacerdotes eran esclavos de Satanás... 
No hubo atrocidad que no se intentara justificar con la autoridad 
de las Sagradas Escrituras” (21). 


Los jefes del Protestantismo habían cegado, por otra parte, las 
fuentes de la espiritualidad, negando, apoyados en la Escritura, los 
dogmas en que estriba. Le quitaron su principio vital, la gracia, 
viendo en la Biblia una justificación extrínseca por la imputación 
moral de los méritos de Cristo... El hombre no vive vida divina... 
Siempre está muerto... Siempre es pecador, porque su naturaleza 
está sustancialmente corrompida... También esto lo leyeron en la 
Escritura. Le arrebataron su alimento verdadero, los sacramentos, 
y le privaron de multitud de gracias externas, aboliendo el culto 
público, las imágenes, etc., siempre fundados en pretendidas auto- 
ridades escriturísticas. 

En la Reforma no hay fe, ni esperanza, ni amor teologales, 
fundamentos de toda perfección. No sólo porque toda virtud sobre- 
natural es incompatible con la herejía formal, sino porque son ex- 

(18) Apud. F. Mourret, op. Cit., t. V, pág. 448. 

(19) MALóU, Op. Cit., t. II, pág. 351. : 

(20) BossueEtT, “Histoire des variations”. ... OÚeuvres Choisies.... Edition de 
Ch. Lahure et Cie. París, 1863, t. MI, 1. VII, pág. 26. “... Un peuple ignorant et pas- 
sionné ne trouvoit dans lPécriture que les erreurs dont il étoit prévenu; et le té- 
mérité qu'on inspiroit de juger par son propeesprit du vrai sens de J'Ecriture el 
de former sa foi de lui-méme, achevoit de lui perdre. Voila comme les peuples 1g- 
norants et prévenus trouvoient la réformation prétendue dans PEcriture... Les peu- 
ples y auroient trouver l'Arianisme aussi claire...” 


(21) O'CALLAGHAN, “Thoughts on the tendency of Bible Societies”, cit. por Ma- 
lóu, op. Cit., t. Il, pág. 343. , 
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cluídas a priori con los principios de la secta. Para ellos el Christum 
habitare per fidem in cordibus vestris (22) no es más que una con- 
fianza neciamente apática y perezosa en la salvación por los méritos 
de Cristo, que no llega a confundirse, ni mucho menos, con la su- 
blime esperanza católica... Para ellos no hay amor, imposible en 
un alma cuyo obrar es pecar. 


- Pecadores y todo, sin embargo, “nihil... nunc damnationis est 
his que sunt in Christo Jesu” (23); nada digno de pena hay en e! 
creyente; por nada está obligado ni aun debe satisfacer... Sería 
poca fe en Cristo. Sobra la penitencia, pues Cristo es nuestra justifi- 
cación, “justificatio nostra” (24), y en El somos justificados gra- 
tuitamente: “Non habens mean: justitiam, sed illam... quae ex Deo 
est” (25), “Christus factus est nobis justitia” (26); por la justicia 
de uno todos llegamos, “im justificationem vitae” (27). Por eso no 
se mortifican, no ayudan, tienen horror a la abstinencia... ¿Pues 
qué, no dice la Escritura “non est regnum Dei esca et potus” (28), 
“esca non commmendat nos Deo” (29) y “ommis creatura bona est 
et nihil rejiciendum, quod cum gratiarum actione percipitur” ? (30) 
Los protestantes abolieron el culto exterior, la invocación de los 
Santos, etc., y con ello el culto interior recibió un golpe mortal, del 
que nunca ha convalecido; aquél se reduce al canto de*algunos sal- 
mos y al sermón del domingo, pues durante la semana sus templos 
se cierran y sus ministros descansan nadie ora esos días en nom- 
bre del pueblo ni nadie ofrece a las almas piadosas alimento a su 
piedad. 


"Es inútil buscar entre esos sedicentes evangelistas la obser- 
vancia de los consejos evangélicos, cuando su mismo fundador los 
conculcó, aun sellados por voto... “Parece—escribía Erasmo (31)— 
que la Reforma no tiene más resultado que el de secularizar algunos 
frailes y casar algunos sacerdotes; y la gran tragedia termina con 
un acontecimiento por demás cómico, pues todo acaba en casorio, 
como en las comedias.” Felipe Hesse:repudiaba en 1540 su pri- 
mera esposa por una segunda, con la autoridad expresa de Lutero 
y del mismo Melánchton. “Lo que permitió la Ley Mosaica no 


(22) Eph. 3, 17. : 
(23) Rom. 8, 1. 

(24) Idem 4, 25. 

(25) Philip. 3, 9. 

(26) 1 Cor. 1, 30. 

(27) Rom. 5, 18. 

(28) Idem 14, 17. Aaa 
(29) 1. Cor. 8, 8. yá ca ¿SS 
(30). 1. Tim. 4,4. : 
(31) ERASMO, “Epistolae”, 19, 3. 
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puede prohibirlo el Evangelio”, respondía Lutero. La intemperancia 
no tenía freno. 

“¿Quién de nosotros—confesaba el heresiarca—hubiera tenido 
valor para predicar el Evangelio si hubiese previsto las calamida- 
des, sediciones, escándalos y blasfemias, ingratitud y perversidad 
que debían seguir a nuestra predicación?” (32). 

El Protestantismo era un erial para las almas. Tal vez por eso 
el alma piadosa de Gaspar Schwenkfeld, primer discípulo de Lu- 
tero, se sublevó contra la aridez desesperante del luteranismo y le 
acusó (ahí suponía la raíz del mal) de hacerse esclavo de la letra 
muerta. Para él la piedad lo es todo; la organización externa y las 
fórmulas dogmáticas son indiferentes en sí y sólo aceptables como 
medios de exCitar la fe y el amor. 


Valentín Weigel (1533-88) agrupó también un número crecido 
de personas que, descontentas de los dogmas protestantes, áridos 
y esterilizadores, aspiraban a una vida interior libre de toda traba; 
formado en las obras de Eckart y Tauler, por una parte, y en las 
de Carlostadt y Schwenkfeld, por otra, con reminiscencias del 
seudo-areopagita, enseñaba que basta la luz interna para satisfacer 
todas las necesidades religiosas del alma : lo que procede del exterior 
la perturba. 


Y, en fin, Santiago Boeheme (1575-1624), zapatero de oficio y 
filósofo por afición, insiste más que los anteriores en la necesidad 
de la muerte a sí mismo para vivir en Dios, todo basado en prin- 
cipios ontológicos (33). Pero ya no estaba a la altura, iba a decir' 
mística, de su contemporáneo Juan Arndt, el precursor del pietismo 
protestante. En contacto Arndt por San Bernardo, Tauler y la Imi- 
tación de Cristo con la mística católica medieval, puso la esencia 
del Cristianismo en la unión con Cristo. Basta recorrer el prólogo 
de su “Vom Wahrem Christentum” para formarse una idea de su 
doctrina : 


“Si llevamos el nombre de Cristo, no es sólo para creer en 
- Cristo, sino para vivir nosotros en Cristo y Cristo en nosotros, de 
suerte que la verdadera penitencia (en sentido protestante, que ex- 
cluye las obras penales) brote del fondo de nuestro corazón, que 
nuestro corazón, nuestros sentidos, nuestro espíritu, se transforme, 
que lleguemos a hacernos conformes a Cristo, porque por la pa- 
labra de Dios debemos transformarnos en nuevas criaturas de día 
» 3) 


en día”. 


- 


Es la noción protestante de la santificación, como distinta de la 


(32) JANSSEN, OP. Cit., 3, 592. ; ; 
(33) Cfr. DGOLLINGER, “La Réforme”, t. I, págs. 229-268. 
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justificación. Esta es jurídica y sólo externa; se realiza instantánea- 
mente por el Bautismo, Aquélla es moral (no física) e interna; .se 
consigue poco a poco, procurando conformarse con Cristo. Arndt 
sigue exhortando a la vida cristiana con frases arrancadas al Kem- 
pis: “Todos aceptan voluntariamente ser discipules de Cristo, pero 
nadie quiere ser imitador de Cristo.” ; 


El período cumbre del espiritualismo protestante fué el si- 
glo xv11 con la obra de Felipe Santiago Spener “Pia desideria, oder 
herzliches Verlangen nach gottgefálliger Besserung der wahren 
evangelischen Kirchen samt einigen dahin alewekenden christilichen 
Vorschlagen”, donde fustiga los vicios y propone los medios para 
la conversión de los pueblos : lectura diaria de la Biblia en familia, 
ejercicio del sacerdocio universal, plegaria, buen ejemplo... Dilfeld 
le llegó a acusar de simpatizar con el Catolicismo. Era la idea de 
una religión libre, íntima, profunda y personal, que halagaba a no 
pocos espiritus mal avenidos con el materialismo reformista; re- 
habilitación de las obras, vuelta a las austeridades y rigores de la 
moral. Por eso el pietismo fué una forma aristocrática 7 la seudo- 
reforma, sin arraigo en el pueblo, que, derribando el principio de 
la:fe sin obras, llegó a establecer el de la salvación por las obras 
sin fe, escepticismo dogmático que era un paso decisivo hacia el 
racionalismo deísta. No se hable de mística protestante desde enton- 
ces, porque no se puede hablar de mística racionalista (34).. 

La Protesta no ha tenido espiritualismo propio; sus principios 
le arrastran al materialismo... La idea sola de la perfección cristia- 
na, tal como la han entendido los místicos ortodoxos: una unión 
de amor con Dios y comunicación íntima con la divinidad, es in- 
compatible con la idea luterana de la justificación, según la aprendió 
£l heresiarca entendiendo malamente las palabras de San Pablo. 

Si la corrupción y adulteración de la Sagrada Escritura y los 
abusos en su empleo cometidos influyeron indirecta pero. decisiva- 
mente en la desvalorización del espiritualismo entre los herejes, los 
remedios a esa corrupción y a esos abusos aplicados habrán tenido 
otro tanto de influjo negativo, cuando menos, en la reforma y des- 
arrollo de la espiritualidad desde aquellas fechas. No es poco lo que 
la espiritualidad católica debe a los Padres de Trento, que la apar- 
taron de la pendiénte que conducía al abismo. 

- Los decretos conciliares fueron redactándose casi por orden 
frente a sus contrarios, los puntos extractados de Lutero. 

Al principio de que “la Sagrada Escritura era la única fuente 
de revelación” se opuso la definición de las tradiciones divinas “per- 


(34) L. CRISTIANI, “Piétisme”, D..T. C., t. XII, C. 2.084-93. 
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tenecientes ya a la fe, ya a las costumbres...”, las cuales, “como si 
hubieran sido dictadas verbalmente por Cristo o por el Espíritu 
Santo y conservadas por no interrumpida sucesión en la Iglesia 
Católica, con el mismo afecto de piedad y reverencia acepta y ve- 
nera” (35). Definición dogmática que tuvo su complemento disci- 
plinar en el segundo punto del decreto Insuper, de que luego habla- 
remos, donde se establece prácticamente la influencia de la Tradición 
en la interpretación de las Sagradas Escrituras, 

Luego se pasó a refrenar la audacia de quienes, como Lutero, 
hallaban el medio más expeditivo de desenvolverse en las polémicas. 
negando autoridad a los libros sagrados que les hacían sombra y 
no podían tergiversar a su favor. Se dió el canon tradicional: “... sa- 
crorum vero librorum indicem hulc decreto adscribendum censuit 
ne cui dubitatio suboriri possit, quinam sint qui ab ipsa Synodo sus- 
ciptuntur...”, e inmuniza ambas partes del decreto dogmático Sacro- 
santae con un canon y su tradicional anatema : “Si quis autem libros 
1psos integros cum omnibus suis partibus prout in Ecclesia catho- 
lica legi consueverunt et in Veter: Vulgata latina editione habentur, 
pro sacris et canontcis non susceperit; a. s.” (36). 

La trascendencia de este decreto para la vida espiritual de los 
cristianos no pasó desapercibida a los Padres, que veían en él el 
fundamento de todo el Catolicismo en su doble fase de intelectua- 
lismo, fe, y amor, santidad; por eso añadieron: “Omnes itaque im- 
telligant quo ordine et via, ipsa Synodus, post jactum fidel confes- 
sionis fundamentum sit progressura, et quibus potisssimum testi- 
montús ac praesidiis in confirmandis dogmatibus et instaurandis in 
Ecclesia moribus, sit usura” (37). 

Abierto el capítulo de abusos, en la Congregación general de 
17 de marzo los delegados para ello presentaron, reducidos a cua- 
tro, los abusos relativos al empleo de las Santas Escrituras. 


“El primero es el tener varias ediciones de la Biblia; lo cual 
se remediará recibiendo solamente la Vulgata y usarla como autén- 
tica. El segundo abuso es la mendosidad de los códices que andan 
por ahí rondando. El remedio de esto es la expurgación de un có- 
digo que fielmente ha de ser impreso. El tercer abuso es la inter- 
pretación arbitraria de la Sagrada Escritura y adaptarla también 
a cosas profanas. Se podrá remediar esto prohibiéndolo con penas 
gravísimas. El cuarto abuso es el hecho de que los impresores edi- 
tan la Sagrada Escritura sin permiso de los Superiores eclesiásti- 
cos y editar así mismo libros sin el nombre del autor. El remedio 
es prohibir esto con la amenaza de la máxima censura” (38). 


(35) D. B. n. 383. 
(36) D. B. n. 384. 
(37) D. B. n. 784. 
(38) Le Plat, t. 111, pág» 395. 
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Después de varias sesiones de dimes y diretes, el 1 de abril se 
volvió sobre el asunto y se estudió el abuso primero. El Obispo de 
Aix dijo: 

. “Nos non dicimus pro abusu diversas el varias esse Bibliorum 
translationes, quoniam el hoc semper antiquis temporibus toleratum 
fuit..., sed dicimus abusum esse, plures hujusmodi translationss ut 
authenticas offerri, quibus in disputationibus, interpretationibus et 
praedicationibus utantur; nam unam solam. authenticam esse vo- 
lumus Vulgatam editionem, tum quia antigua est el semper in ma- 
nibus christianorum habita, tum etiam ne adversariis ipsis detur causa 
dicendi, nos hactenus non libros probatos habuisse, si enim, inquiunt, 


libros bonos non habuerunt, quomodo dogmata et bonas coeremo- 
nias habere potuerunt?2” (39). 


El Cardenal de Trento se mostraba dispuesto a aceptar una sola 
edición auténtica, “cualquiera que fuera”. La fórmula fué aprobada 
el día 3 de abril por mayoría, y el 5, rematado el decreto De recep- 
tione Vulgatae edititomis, fué leido y aprobado por unanimidad. 

No voy a entrar en discursos sobre el significado o alcance de 
esa autenticidad oficial que se reconoció a la Vulgata en el Conciio. 
Baste apuntar que incluye conformidad perfecta con el texto ori- 
ginal en lo concerniente a fe y costumbres, y, por tanto, exención 
de todo error dogmático. Aprobación superior a la concedida por 
algunos Sumos Pontiífices a otras versiones, verbigracia, a la polaca 
del P. Wueiko, por Gregorio XIII; a la italiana de Martini, por 
Pío VI; a la alemana de Allioli, por Gregorio XVI, que se limitan 
a garantizar a los fieles la inmunidad de todo error en ellas. De la 
Vulgata escribia Walton (40): 


“Si bien no la reconozcamos como divina, se ha de tener, sin 
embargo, en mucho y no desentenderse de la misma temerariamente, 
ya a causa de su antigiiedad y uso general en el Occidente durante 
mil años, ya en mérito a sus intérpretes, entre los que todos recono- 
cemos la erudición y la fidelidad de San Jerónimo...” 


Y aduce en seguida a Beza, Andrews, Fagius, etc., entre los 
defensores de esta versión. | 

Fué un golpe certero contra las arbitrariedades críticas de los 
reformistas... y una providencia acertada, que los autores espiritua- 
les supieron usufructuar. Ya no había dudas sobre la palabra divina. 

Los Libros Santos se hallaban desde antiguo en manos de los 
fieles en versiones vernáculas, concedidas a la piedad con ciertas res- 
tricciones. En los Libros Santos hallaban solaz e instrucción los cris- 


(39) Idem Íd., pág. 393. 
(40) G. WALTON, “S, S. Biblia Polyglotta”, prolg. 10. 
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tianos primitivos. San Juan Crisóstomo exhortaba: “Seamos asi- 
duos en la lectura, no solamente dos horas, sino de continuo; que 
cada uno, al regreso a su casa, tome los Libros Santos en sus manos 
y recapacite de nuevo sobre el sentido de cuanto aquí hemos expli- 
cado” (41). Y San Agustín: “En las Escrituras aprendemos a 
Cristo; en las Escrituras conocemos la Iglesia” (42); aunque el 
mismo Santo añadía: “Los herejes, leyéndola mal aconsejados por 
el pecado, se ven forzados a entenderla mal, llevando en esto la pena 
por su pecado” (43). Es que siempre ha habido “indocti et insta- 
biles [qui] depravant [Sacras Scripturas] ad suam ipsorum perdi- 
tionem”. Siempre los ha habido..., pero en el siglo xv1 era la Biblia 
el arma de los rebeldes, medio ordinario de pervertir las mentes y 
corazones de los pueblos. De ahí provenía el general retraimiento 
de leerla y cierta desconfianza hacia las personas que mostraban cier- 
ta pasión por semejante lectura. 

Conjurar el peligro de las versiones vernáculas era un corolario 
obligado al decreto De receptione Vulgatae editionis; y así lo enten- 

dió el Cardenal Pacheco cuando, presentados en la Congregación 

de marzo los cuatro puntos, síntesis de los abusos escriturísticos, 
creyó oportuno se añadiese un quinto punto sobre las versiones ver- 
náculas, que desaprobaba en absoluto, “para evitar en adelante que 
tan diferentes interpretaciónes como hasta el presente se han edi- 
tado se dejen adulteradas en manos de los fieles” (44). El Cardenal 
de Trento, cortés pero enérgicamente, respondió que no podía lle- 
var en paciencia se llamase abuso al traducir los Libros Santos a 
lenguas maternas. “Pues, ¿qué dirirían nuestros adversarios—de- 
cia—si supieran que precisamente somos nosotros quienes intenta- 
mos arrancar la Sagrada Escritura de las manos de les fieles, cuan- 
do San Pablo muchas veces recomendó que no había de apartarse 
un instante de nuestra boca?” Quienes han propagado la herejía, 
añade, no han sido los rudos e ignorantes, sino los sabios... Por eso 
no quiere se quite al pueblo la Escritura. 

De todos modos, los presidentes legados no creyeron conveniente 
dar una ley universal, pues si Francia y España se conformarían 
con la supresión de tales versiones, Italia, Alemania y Polonia pro- 
testarían sin duda. 


Insistió Pacheco: 


“Considere un instante cada uno de dónde surgieron tantas here- 
jías en toda la tierra: verá que no tuvieron ninguna otra causa que 


(41) In princ. Act. II-2. 

(42) Epist. 105, n. 14. 

(43) Enarr. in psal. VII-15. 
(44) Le Plat, t. III, pág. 395. 
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“la traducción de los Sagrados Libros a las lenguas modernas. Así 

“ ha sido en Alemania...; apenas se pusieron en manos del pueblo 
suficientes ejemplares, todos pueden considerar la calamidad que 
sobrevino. Lo mismo se diga de Francia. Otro tanto amenazaba a 
fermentar en España, peligro que a tiempo fué cohibido por la di- 
ligéncia y por la piedad de óptimos príncipes, que lo impidieron a 
tiempo con leyes severísimas” (45). 


No fueron menos agitadas las sesiones siguientes, hasta que 
el 3 de abril, después de larga disputa, en que muchos pidieron que 
no se reprobasen las versiones vernáculas, “ne praesertim qui lin- 
guam latinam ignorant, lectione Sacrarum Scripturarum carerent”, 
se resolvió: “Han creído conveniente los Padres que no se renueve 
nada.” La- cuestión quedaba como antes; mientras en España y 
Francia, por decretos particulares, estaban en entredicho, en Italia, 
Alemania y demás países podían leerse. 

Las observaciones y reparos de Pacheco no fueron del todo va- 
nas. Era preciso, sin duda, regular de algún modo la lectura vulgar 
de los Sagrados Libros, donde los espíritus inquietos bebían veneno 
en vez de maná celeste, y así, los Padres encargados en la sesión 
décimoctava (undécima bajo el pontificado le Pío IV). de redactar 
un Indice de libros perniciosos, con las censuras convenientes, “uf... 
mores, qui a veteri instituto deflexerunt ad meliorem vitae rationem 
revocet, corque patrum ad filios et cor fiorum ad patres conver- 
tat” (46), redactaron al mismo tiempo diez reglas sobre los libros 
prohibidos, de los cuales la cuarta regula la impresión, divulgación 
y lectura de los Libros Santos en idioma vulgar. 

El Indice y las reglas adjuntas fueron presentadas en la sesión 
vigésimoquinta al Concilio; pero viendo los Padres que “por causa 
de la variedad y número grande de libros no podría cómoda y dis- 
tintamente hacerse por el Sínodo un juicio sereno, manda éste que 
cuanto sobre el particular se había hecho se presente al Romano 
Pontífice y que con su autoridad y bajo su alto criterio se lleve a 
término y se divulgue” (47). 

Así lo hizo el Papa, y el 24 de marzo de 1564 apareció el Indice 
con las diez reglas preparadas en Trento, todo aprobado por la 
Constitución Dominici Gregis, que le precedía. He aquí el texto de 
la regla cuarta: 


“Constando por experiencia que la lectura de la Biblia en len- 
gua vulgar, cuando se permite a todos sin distinción, causa, por 
efecto de la humana temeridad, más daño que provecho, debe se- 


(45) Idem íd., pág. 306. 
(46) Idem, t. VIII, pág. 178. 
(47) Idem íd., pág. 324. 
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guirse en esta parte el dictamen del Obispo o Inquisidor...;' los 
cuales, según el consejo del párroco o confesor, podrán permitir la 
lectura de la Biblia en lengua vulgar traducida por autores cató- 
licos, a las personas que juzguen capaces de fortificar su fe y acre- 
centar su piedad con ella, sin experimentar daño alguno; y esta 
facultad la tengan por escrito. Los que sin tal facultad presuman 
leer o retener tales libros no podrán recibir la absolución de los pe- 
cados, si antes no los entregan al Ordinario. Los libreros que los 
vendan o den de cualquier otro modo a quienes no tengan dicha 
facultad, pierden el derecho al precio de los libros, que ha de ser 
convertido por el Obispo a usos piadosos. Los Regulares no pueden 
leerlos o comprarlos sin facultad concedida por sus Prelados” (48). 


En Italia, San Carlos Borromeo en Sínodos diocesanos y en 
Francia sus Obispos en Asambleas semejantes promulgaron las le- 
yes del Indice con insistencia enérgica; y no digamos en España, 
donde la regla cuarta estaba años había sustancialmente en rigor con 
la aprobación del Papa Paulo 11 y mucho más después por el inqui- 
sidor Valdés, que fué más allá, publicando en 1559 un Indice pro- 
hibitivo no sólo de los libros heréticos y Biblias castellanas, sino de 
otros libros devotos en romance, que podían dañar a las almas sen- 
cillas. 


Pero la raíz del mal, a cuyo desarraigo tendían todas las medi- 
das, era la arbitrariedad y desenfado de los lectores en traer a su 
sentido la palabra sagrada, preconizados por Lutero en su proposi- 
ción quinta: “Sacram Scripturam facillimam esse et admodum 
perspicuam; atque ad ejus intelligentiam neque glossam neque 
commentarios esse necessarios sed sufficere spiritum. ovicularum 
Christi” (49). Vimos arriba los desastrosos efectos intelectuales 
y morales de tan descabellado principio. Y el Concilio legisló : 


“Por tanto, para cohibir a los ingenios petulantes, decreta que 
nadie apoyado en su propio juicio se atreva a interpretar la Sa- 
grada Escritura en las cosas concernientes a la fe y a las costum- 
bres, forzándola hacia sus particulares intereses en contra de aquel 
sentido que siempre tuvo y retiene nuestra Santa Madre Iglesia, a 
quien pertenece el juzgar el verdadero sentido y dar la interpreta- 
ción de las Sagradas Escrituras, así como en contra del unánime 
consentimiento de los Padres; aunque semejantes interpretaciones 
no hubieran nunca de darse a la luz pública” (50). 


En la Congregación general de 17 de marzo leía el Obispo de 
Aix el esquema de los abusos escriturísticos y decía: 


(48) Idem 1d. fApendix], pág. XXXI. 
(49) Idem, t. MI, pág. 386. 
(50) D. B. n. 786. 
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. circa interpretationem: quia multa delorquent Sacrae Scrip- 
turae testimonia, oracula et eloquia in perversum semsum, ideo de- 
.derminetur quis Scripturae sensus sit catholicus el quis non...” (51). 


Y el de Feltre particularizaba : 


. hinc in Germania irrepsit abusus communionis sub utraque 
specie ex mala interpretatione illius Dominici praecepti quod habetur 
in Mt. 26 “Bibite ex hoc omnes...” Hinc connubium sacerdotum ex 
prava detorsione illorum locorum: “Crescite el multiplicamini.” “Ha- 
beat unusquisqúe uxorem suam propter fornicationem.” “Melius est 
nubere quam uri.” “Episcopum eligendum qui sit unius uxoris vir”... 
et similium. Hinc jejuniorum abrogatio el quorundam ciborum cer- 
tis diebus abstinentiae ex prava interpretatione illorum locorum Sa- 
crae Scripturae: “Non est regnum Dei esca et potus. Esca non com- 
mendat nos Deo. Nemo vos dijudicet in cibo et potu...” el simi- 


lia” (52). 


Pacheco, al proponer el de Trento que se declarase a la Iglesia 
único intérprete de la Sagrada Escritura, añadió que se debía ex- 
plicar qué personas tenían en la Iglesia ese derecho (a su modo de 
ver, sólo los maestros doctores aprobados en una Universidad) y, 
sobre todo, que se debía prohibir a los legos dogmatizar sobre este 
punto en público o en privado. La mayoría se inclinó a su parecer. 
Pero en el proyecto de decreto no se tuvo en cuenta; se decía que 
no estaba bien prohibir la explicación hecha privadamente; si es 
preciso ser doctor para la interpretación pública, no lo es para la 
privada; un remedio que consistiese en no permitir la interpretación 
de la Sagrada Escritura sino a algunas personas no sería bueno, 
porque el Espíritu Santo es el único doctor en la interpretación de 
la Biblia, que, por lo tanto, no puede ser un privilegio ni un per- 
miso. Lo mejor era, pues, no prohibir, sino regular la interpreta- 
ción escrituristica. 


El decreto es de carácter predominantemente negativo; no obliga 
positivamente a los exégetas a adoptar el sentido recibido por la 
Iglesia o conforme al sentir de los Santos Padres; prohibe tan sólo 
interpretar los textos sagrados en cosas de fe y costumbres contra 
lo que la Iglesia y los Padres enseñan : criterios negativos, que muy 
bien podían reducirse a uno, el magisterio umversal y constante de 
la Iglesia, una de cuyas principales manifestaciones es la tradición 
patrística, que jamás será lícito al exégeta traspasar temerariamente. 
Indirectamente, se establecía también el mismo criterio de un modo 
positivo en estas palabras: “... Sancta Mater Ecclesia, cujus est ju- 


(51) Le Plat, t. III, pág. 394. 
(52) Idem íd., pág. 395. 
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d:care- de vero «sensu et interpretatione Sacrarum. S cripturarum.. 
Pero esto, más que parte disciplinar del decreto, es fundamento dee 
mático del mismo: la infalibilidad de la Mica 

En el “Liber a Caesare propositus ad rationem concordiae ineun- 
dum in controversits religionis”, puntos católicos que, en su noble 
deseo' de solucionar las cuestiones religiosas, mandó el Emperador 
proponer en la Dieta de Ratisbona, llamada el Interim (año 1541). 
se explica detalladamente la misma doctrina (53): 


“En sus principios quiso Dios que existiera en pe a una 
autoridad que juzgara y discerniera las Escrituras... A esta autori- 
dad de la Iglesia se refiere aquello de San Agustín: “Yo no creería: 
en el Evangelio si no me moviera a hacerlo la autoridad de la Igle- 
sia Católica...” No hay que ir, pues, a buscar dicha autoridad en 
algún particular; sino que hay que recurrir a toda la Iglesia” y al 
común consentimiento de todos los fieles... La suprema autoridad en 
la interpretación de las Escrituras, a la que no puede nadie contra- 
decir, no reside, en cada miembro singular, sino en -toda la Iglesia, 

_ que es quien sola nos da la auténtica interpretación de las mismas.” 


En nuestro Siglo apenas podemos formarnos idea de lo que la 
Escritura representaba para la gente de aquel entonces. La lectura 
de algunos autores ingenuos de ese siglo (verbigracia, la Santa Ma- 
dre) nos muestra la importancia que en la vida espiritual se daba a su 
lectura. Sus palabras eran normas de perfección, piedra de toque de 
los espíritus... “Llegados a verdades de la Escritura, hacemos lo que 
debemos”, decía la Santa (54); y si un alma se torciese “un tantico * 
de esto (de la Sagrada Escritura), mucha más firmeza tendría en 
que es demonio” (55). Aconsejaba también sobre las revelaciones: 
“De ninguna de estas palabras que entendiereis que no vaya muy 
conforme a las Escrituras hagáis más caso de ellas que si las oyereis 
al mismo demonio” (56). San Juan de la Cruz propone en el pró- 
logo a la Subida, y lo cumple en el decurso del tratado, ir arrimado 
“a la divina Escritura, por la cual guiándonos no podemos errar, 
pues el que en ella habla es el Espíritu Santo...” (57); y el Señor 
mismo confirmó a la Santa Madre en este su modo de pensar, di- 
diciéndole : | 


“Topo EL DAÑO QUE VIENE AL MUNDO ES. DE NO CONOCER LAS 
VERDADES DE LA ESCRITURA CON CLARA VERDAD; NO FALTARÁ UNA 
TILDE DE ELLAS” (58). 


(53) Idem íd., art. IX, pág. 22 ss. / 
(54) Vida, XTIL-16. 

(55) Idem XXV.-13. 

(56) Moradas, VI-3, 4. 

(57) Subida, de Ny 2; 

(58) Vida, XL; n. ' 


. 
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Sin duda, la Biblia hacía mucho bien a almas que, como la Ma- 
dre, desmenuzarian “los demonios por una verdad de lo que tiene 
la Iglesia muy pequeña” (59); pero también era un gran peligro en 
manos de ignorantes presumidos o maliciosos, como la experiencia 
atestiguaba. Se había formado en el ambiente la convicción general 
de que las personas poco instruídas difícilmente resistirían el vértigo 
que se apoderaba en todas partes de los curiosos e impacientes en 
esta materia, curiosidad e impaciencia que eran otros tantos sínto- 
mas funestos de próxima rebelión religiosa (60). 


Veía claro el Cardenal Pacheco cuando proponía al Concilio pro- 
hibir a los legos dogmatizar pública o privadamente sobre cosas es- 
criturísticas. Sin embargo, la medida se resentía del defecto domi- 
nante en el célebre purpurado : su celo exagerado. Mejor que prohibir 
era regular. Por eso tal vez, aunque se dijo explícitamente en el 
decreto sobre la interpretación de los seglares, se añadió la cláusula 
aquella que lo cierra: “... Etiamsi hujusmodt interpretationes nullo 
unquam tempore edendae forent”, por la que toda exégesis pública 
y privada quedaba sujeta a la vigilancia de los Ordinarios, que po- 
dían castigar a los temerarios exégetas con penas convenientes. Es 
cierto que el Espíritu Santo no reserva sus luces para los maestros 
y doctores... ¡Cuántas almas sencillas, pero santas, rebosan luz 
cuando los sabios atollan!” (61). 


Entonces más que nunca hubiera sido necesario hacer ley de la 
costumbre tradicional observada en las más antiguas versiones ver- 
náculas (siglo x11) de no imprimir la Biblia sin comentarios apro- 
bados por la autoridad eclesiástica. Puesta la Biblia, aunque con 
las restricciones que el Indice señalaba, en manos del pueblo, eran 
necesarias notas aclaratorias de teólogos y Santos Padres que pu- 
siesen en claro los pasajes oscuros y diesen la recta interpretación 
de los traidos por los herejes a su pensamiento heterodoxo. 


No se hizo...; aunque la costumbre ha seguido observándose 
hasta nuestros días, evitándose de este modo los descarríos a que 


(59) Idem XXV, n. 12. 

(60) Iba a entrar una joven en las Descalzas de Toledo, y la víspera fué a ul- 
timar los preparativos con la Santa. “Traeré, Madre, una Biblia que tengo”, dijo. 
'“¿Biblia, hija?—replica la Santa incontinenti—. No vengáis, que no necesitamos de 
vos ni de vuestra Biblia. Nosotras somos unas pobres ignorantes que no sabemos 
más que hilar y hacer lo que nos mandan.” Al cabo de algún tiempo la Inquisición 
tenía que entender con la joven. 

(61) Baste recordar las interpretaciones admirables que a los textos de la Sa: 
grada Escritura dió la Santa Madre contra el parecer de no pocos teólogos y que 
luego fueron indirecta pero solemnemente ratificadas por la Iglesia. Cfr, “La evolu- 
ción homogénea del dogma”. Marín Solá, Madrid, 1923, n. 220, pág. 238... 
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el juicio individual (“prout quisque affectus est...”) arrastra a los 
lectores (62). 

Cristo es el alma de la vida espiritual... Cristo es nuestra vida. 
Ahora bien: “La ignorancia de las Escrituras es el desconocimien- 
to de Cristo”, decía San Jerónimo, y al contrario: “El principal y 
más dulce fruto de cuantos se pueden sacar de la ciencia escritu- 
rística es el amor a Jesucristo”, Las Escrituras nos llevan a Cristo; 
las del Antiguo Testamento nos lo figuran y prometen, las del 
Nuevo nos lo muestran y ofrecen, Dice bellamente San Jerónimo 
sobre el pasaje de la Apocalipsis en que el vidente describe el río 
del Paraíso y el arbol de la vida plantado a sus riberas: “ese río 
que sale del trono de Dios es la gracia del Espíritu Santo, y esa 
gracia del Espíritu Santo está en las Escrituras, esto es, en el río 
de las Sagradas Escrituras. Este río tiene dos riberas: el Antiguo 
y el Nuevo Testamento, y el arbol en ambas partes plantado es 
Cristo...” 


La Protesta, oscureciendo con tinieblas de orgullo, pasión e in- 
fidelidad las Escrituras, no vió la luz de Cristo... se apartó de la 
fuente de toda vida. 

Trento mostró al mundo católico en las verdaderas y santas 
Escrituras rectamente interpretadas, la luz de Dios. “Yo soy la luz 
del mundo...” la palabra de Dios, el Verbo de Dios, la fuente de 
toda vida: “Yo soy el camino, la verdad y la vida.” 


Admiremos los frutos de santidad, que desde entonces más que 
nunca ha producido la Iglesia. 


e 


(62) En la sesión V, “Decrétum de Reformatione”, c. 1, “De instituenda lectío- 
ne Sacrae Scripturae...” (Le Plat, t. VIII, pág. 26), se dedicó todo el primer capítulo 
al fomento de los estudios bíblicos; allí el Concilio establece modos cómo retribuir 
decorosamente a los lectores de esta disciplina en catedrales, iglesias colegiales, etc., 
y manda se enseñe en los monasterios y conventos de regulares, sujetándolos en 
esto a la vigilancia de los Obispos, “In hoc ut Sedis Apostolicae delegati”; y exhor- 
“ta a la institución de cátedras semejantes en las universidades públicas, si ño 
las hay. 


EL CONCILIO DE TRENTO 
Y LA ESPIRITUALIZACION DEL ARTE 


P. JUSTO PEREZ DE URBEL, O. $. B. 


- Con el Renacimiento, la Cristiandad se había embriagado de 
paganismo. Los nombres y las cosas, las costumbres y la vida, las 
artes y las letras, todo era la expresión del alborozo, por haber roto 
con los ideales del mundo medieval para poner como norma de 
perfección la imitación más o menos ficticia de aquellas formas 
humanísticas y clásicas que se revelaban en las viejas estatuas mu- 
tiladas, descubiertas cada día por los escavadores de las ruinas 
antiguas, en los códices que traían dentro de sus maletas los eru- 
ditos expulsados de Oriente por la invasión musulmana, en los ma- 
nuscritos empolvados que los sabios descubrían en los archivos mo- 
nacales. 

Era el triunfo de la na el ARICA dionisíaco de vivir la 
perfección humana como la habían tomado los poetas y los filóso- 
fos de Grecia y de Roma; la repulsa de lo gótico, que: era consi- 
derado como bárbaro y feo, y la exaltación de los: valores externos 
frente a las categorías eternas del espíritu y: frente a las mismas 
enseñanzas del concepto cristiano del mundo. 


La nueva corriente lo penetró todo, encontrando en el arte su 
expresión más brillante y perfecta, en aquel arte empeñado en res- 
taurar un ideal muerto, en colocar por encima de todo el culto del 
cuerpo, a la manera pagana; en dar vida a una cultura que había 
tenido un pasado glorioso, pero que había sido superado por otra 
más honda, más espiritual y, en definitiva, más reciamente huma- 
na, para la cual la primacía estaba, no en la forma, sino en la ex- 
presión. 

Todo esto duró poco. Tal vez hubiera caído por su propio 
peso, porque era algo exótico y falso, vacío y teatral, ajeno al hom- 
bre, que ya no podía vivir sin su contenido religioso. Pero es un 
, hecho que los acontecimientos precipitaron su ruina. Al grito de 
Lutero. aquella fantasmagoría RIE y artificial emplean a 
desvanacerse. 

Sigue la revolución religiosa, las guerras encarnizadas, las Tu- 
chas de las escuelas, el clima de catástrofe, la tragedia que rompe 
la unidad espiritual de Europa, desencadenando guerras, odios; ca- 


, 
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lamidades, persecuciones, que ensombrecen el optimismo humanís- 
tico, que destruyen el engañoso idilio y arrancan de raíz la ilusión 
de poder dominar al mundo con el ímpetu sereno de las fuerzas 
humanas, como se había imaginado el Renacimiento. 

- "Y al mismo tiempo se agrupan en un nudo compacto los de-. 
fensores de las ideas tradicionales en una corriente espiritual que, 
- Sin odiar la vida, recuerda a los hombres las grandiosas creaciones 
de la fe, esforzándose por sublimar aquel culto de la forma, insu- 
flando emoción interior en el clasicismo vacio, devolviendo vita- 
lidad a las iniciativas estéticas y conectando de nuevo, con arreglo 
a la lógica histórica, al hombre moderno con el de los siglos ante- 
riores. 

Este movimiento, en el que tan singular papel estuvo reservado 
a nuestra Patria, se llamó la Contrarreforma y tuvo su momento 
«álgido, su actuación definitiva, su personificación más reflexiva y 
«más eficaz en el Concilio de Trento. 

La Contrarreforma y el Concilio de Trento, que centraliza y 
dirige las energías, son a la vez la reacción violenta contra la ac- 
titud de los reformadores y el despertar espiritual y moral de la 
Iglesia, aletargada por el sortilegio renacentista. 

Por eso, frente al Renacimiento, la Reforma y la Contrarre- 
forma tienen una actitud distinta. La primera niega, destruye, ani- 
quila. Se ha podido decir con razón que fué más apta para disolver 
que para organizar, más capaz para engendrar la guerra y la revo- 
lución que para establecer una nueva paz superior, más eficaz en 
separar que en unir. 

- Erasmo, un observador imparcial. de la contienda, pudo escri- 
bir esta conocida frase, que expresa la realidad de la Reforma en 
.relación con las letras y las artes: “Ubicumque regnat lutheranis- 
mus, 101 litterarum est interitus”. 


La Contrarreforma, en cambio, tiene un ánimo resuelto a crear, 
a reorganizar, a devolver la paz a los pueblos y la tranquilidad a 
los espíritus. Sabe cuánto mal ha hecho el Renacimiento a la so- 
“ciedad cristiana, pero no cierra contra él con un anatema general, 
sino que recoge lo que hay en él de aprovechable, lo transforma, 
lo canaliza, lo enriquece con un hálito vigoroso y creado, y de esta 
manera da origen a un arte nuevo que, si no es la continuación 
del Renacimiento, es algo que vale más que él, porque a la perfec- 
“ción formal de los maestros de la generación anterior añade una 
llama vibrante y poderosa y un noble quehacer en aquella magní- 
fica empresa de la restauración de la vida en Cristo. : 
“Con toda su austeridad, la Contrarreforma fué gran estimu- 
ladora de las actividades artísticas; con todos los gravísimos pro-- 
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blemas que absorbían su atención, el Concilio de Trento no se 
desdeñó de ocuparse de la renovación del arte. 

Ya a fines del siglo x1x pudo escribir Carlos Dejob un libro 
intitulado “La influencia del Concilio de Trento sobre la literatura 
y las bellas artes en los pueblos católicos”, y bien conocida es la 
obra magistral que Emilio Mále publicó recientemente con el título 
“El arte en el Concilio de Trento”. ' 

Todavía en su última sesión se ocupó de la reforma del arte re- 
ligioso, promulgando instrucciones y proponiendo orientaciones en- 
caminadas a realizar, aun en este campo, la labor renovadora que 
había realizado en los demás. Se prohibió colocar en las iglesias 
obras de arte de sabor pagano o que estuviesen inspiradas en doc- 
trinas heréticas o heterodoxas. Toda impureza debía ser evitada; 
todo aspecto provocativo, eliminado; toda frivolidad, condenada. 

Eran decretos generales, que dieron lugar a una multitud de 
disposiciones emanadas de las curias episcopales y pontificias y a 
una literatura abundantísima en todos los tonos y en todas las 
lenguas: libros, comentarios, discusiones, conferencias y normas 
de carácter particular y de valor oficial. Se hicieron famosas las 
disposiciones draconianas de Paulo IV, que dió atribuciones a la 
Inquisición para intervenir. 

Se murmuró en las academias de los renacentistas trasnochados 
contra los anatemas lanzados por San Pío V contra el humanismo 
de la antigúedad, y se vió con estupefacción de muchos que el 
mismo “Juicio final”, de Miguel Angel, era sometido a la censura 
del criterio moral, que no paró hasta adecentar, por mano de Da- 
niel de Volterra, aquella Stufa d'ignutit, como decía el severo 
Adriano VI. 

Vuelve el fervor a la vida, y el arte, expresión de la vida, se 
viste de decoro, de veneración, de piedad; se enciende con un fuego 
que no tenían las obras más perfectas de la época anterior, se ilu- 
mina con reflejos del trasmundo, que le dan una belleza inédita, 
que le hacen ver un repertorio de ideas insospechadas de represen- 
taciones, de símbolos, de iniciativas, que parecían agotadas para 
siempre. Es en el campo de la estética el fruto de las actividades 
religiosas de Isabel la Católica y Cisneros, de San Ignacio y San 
Felipe Neri, de Santa Teresa de Jesús y San Juan de la Cruz, el 
beso de una brisa del Este, soplo ardoroso y fecundador que puso 
en la Cristiandad recobrada gérmenes prodigiosos de gracia y de 
belleza. 

Así nació el arte barroco, arte del Concilio de Trento y de la 
Contrarreforma. Durante un tiempo se le despreció, no acertando 
a ver en él más que desorden y anarquía. El propio Emilio Mále 
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le consideraba así después de haber escrito sus tres monumentales 
volúmenes sobre la iconografía medieval; pero una larga estancia 
en Roma le lleva a una rectificación completa, que da como resul- 
tado su libro magistral sobre el arte religioso según el Concilio de 
Trento. 


Hoy son por todo el mundo reconocidas la grandeza, la fuerza, 
y la originalidad de este arte supranacional y católico, nacido para 
servir a los ideales de la Contrarreforma; y se va abriendo paso 
la idea de que, si es un arte de la Cristiandad, es, sobre todo, un 
arte hispánico. Es el arte de la gran hora de España, que, termi- 
nada su reconquista y su proceso de aglutinación, quedaba conver- 
tida en la mayor potencia de Europa. Si emana de Roma, lo mismo 
que la Contrarreforma, es España quien le da el impulso, lo mismo 
que a la Contrarreforma, y es en España donde deja sus más glo- 
riosas creaciones. 


No llegaríamos a creerlo si no nos lo hubieran dicho los ex- 
tranjeros. Pero es Brehier quien afirma que “la renovación del arte 
religioso hay que buscarla en la España de Felipe 11 y Felipe MI”, 
y es Male, que había comenzado por centrar en Roma el arte de 
la Contrarreforma, quien da gracias a España por su función re- 
ligiosa, principal y renovadora del mismo; y es Weisbach el que, 
hablando en su obra sobre el barroco de la influencia de los Ejer- 
cicios espirituales en la vitalización de la imagen religiosa, escribe: 
“En este ambiente tenemos la explicación del carácter de la pintura 
española de esta época; de la antigua Tradición conserva el rea- 
lismo, implacable a veces, que brota del genio mismo de la raza; 
«pero, además, encuentra acentos de una fuerza nueva para expre- 
sar el fervor religioso, el amor divino, el éxtasis.” 


AMBIENTE ESPIRITUAL 
| DEL CONCILIO DE TRENTO 


E. ELÍSEO DEL. ESPIRITULSSANTO O. CD: 


Se comentaban aún entre el pueblo aquellos autos de fe, en 
los que habían sido quemados vivos en la plaza pública de Roma 
hombres tan indescifrables, pero tan ardientes predicadores, que 
conmovían y arrastraban a las múltitudes, como los dominicos 
Savonarola y Giordano Bruno, el carmelita Tomás Connecte y 
otros. 7 

- La gente sencilla no entendía otras razones más que las de la 
«propia experiencia. Veía a los magnates, esclavos de las riquezas 
¿y de las pasiones, y la plebe, en su nativa rudeza, les imitaba, su- 
perándoles en la más. degradante depravación. Vivía de los senti- 
dos. Su espiritualidad era demasiado superficial y oscilaba entre 
los extremos. Cedía fácilmente a sus propios caprichos o a los de 
la primera facción política que hábilmente compulsaba sus entu- 
siasmos o solicitaba sus tumultos, al mismo tiempo que gustaba 
de la sencilla y grave emoción de ver chisporrotear en una pirá- 
«mide inmensa todos los simbolos de la vanidad mundana y de la 
'frivolidad femenina, después de haber escuchado, conteniendo la 
“respiración, una de aquellas arengas fogosas de Savonarola, por 
ejemplo. Por doquier se respiraba un ambiente pagano y superfi- 
cial. La propia Corte Pontificia había perdido su aristocracia es- 
piritual; su autoridad no tenía representación alguna. 


¡Pobre Adriano vi, el austero preceptor de Carlos v y celoso 
reformador de la Roma renacentista! ¡En mala hora le tocó suce- 
“der a Julio 11 y a León x, los mecenas de la nueva generación! 
Tristes y significativas resuenan sus palabras al morir, en víspe- 
ras de la grande revolución religiosa del siglo xv1: “Cuán desdi- 
chado es un Papa sin poder hacer el bien que se desea.” Y el epi- 
tafio que escribieron sus amigos hace eco a aquella profunda pe- 
sadilla del Papa reformador: “Aquí descansa Adriano VI, que 
consideró como su mayor desgracia el verse obligado a reinar” (1). 

Delatan el cinismo y la mala voluntad de aquel pueblo corrom- 
pido, capitaneado por los nobles, detalles tan repugnantes como el 


(1) J. ALzZOG: Historia de la Iglesia. Barcelona, 1852. T. IM, pág. 372. 
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de colgar a la puerta del médico que había asistido a Adriano vr 
el mismo día en que éste murió la siguiente inscripción : “Libera- 
tori Patriae, S. P. O. R.” 

Sin embargo, no todo se había perdido. No necesitaba la Igle- 
sia de Lutero para reformarse. Una reacción oculta y eficaz se ¡ba 
logrando por sí misma y grandes sectores del cristianismo osten- 
taban sus mejores tiempos de pujanza religiosa. Carlos v, que 
sentía la responsabilidad de su corona y de su cetro, pensó en un 
Concilio Ecuménico desde el día en que con ojos chispeantes había 
respondido al reto del grande apóstata en Worms: e o será este 
fraile quien me haga perder la fe.” 

Clemente vir no estuvo a la altura política de Carlos v, y así. 
perdió la oportunidad y mucho tiempo, enfrentándosele violenta- 
mente. A Paulo 111 también le costó bastante una avenencia tar- 
día. La necesidad de apoyarse en el más fuerte en los momentos 
en que se temían grandes cosas de la Media Luna y la alianza del 
Emperador con Francisco 1 de Francia con el tratado de Cres- 
py (2), le dejaban al desamparo y así se pudo llegar a la realiza- 
ción del concilio. 

“En la bula de convocatoria describe el Papa las tentativas, las 
vicisitudes y fracasos que hasta entonces había tenido la idea. En 
cuanto al lugar, había prevalecido el parecer de Carlos v. Trento 
era el mejor centro de Europa para reunir a los Padres y para 
facilitar la concurrencia a los mismos herejes que desearan asis- 
tir, en la previsión de invitarles y de cuya asistencia podían espe- 
rafse los mejores resultados del Concilio. Finalmente, con exiguo 
número de Padres se abría éste el día 13 de diciembre de 1545. 

“Nosotros dejaremos a esa Europa tumúltuosa y -tétricamente 
iluminada por las devastaciones e incendios de los herejes. “Por 
los. caminos tortuosos y zigzagueantes de los Alpes seguiremos a 
los legados del Papa, a los representantes de todos los poderes 
cristianos y a los mejores teólogos de la Cristiandad. En diferen- 
tes tiempos llegaron a Trento más de doscientos españoles. ¡Qué 
emoción sentirían aquellos valerosos atletas de las ciencias sagra- 
das cuando, al vericer la última ladera, de aquellas montañas, ¡apa- 
reciera ante sus ojos, que habían soñado tantas veces con- ella, la 
cap'tal del Tirol, bella y severa, recostada en la ladera y espeján- 
dose en el 'Adige y el Fersina! 

Trento era en la mitad del siglo xv1, protegida por su topo- 
grafía y por su situación geográfica, un reducto avanzado ds la 


(2) El Tratado llamado' de “Crespy” fué firmado el 17 de septiembre entre Car- 
los V y Fráncisco T. En €l se comprometía el Rey francés a no-tener elfanza con a 
Protestantes y a unirse a D. Carlos para trabajar en la causa católica. 
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alta Edad Media, mística y guerrera. La magnificencia y el nú- 
mero de iglesias que poseía denunciaba larga existencia y vene- 
rable recuerdo con sus viejos muros ennegrecidos por la pátina 
de humo de incienso y de oraciones de varias generaciones depo- 
sitados en ellos. Citemos las principales: Santa María la Mayor, 
San Virgilio, San Pedro, Annunziata, San Marcos, San Martín, 
Abadía de San Lorenzo... No se queda atrás en castillos y en pa- 
lacios, y de éstos recibe el aspecto señorial, feudal y guerrero. 
Dignos de memoria son el de los Madruzzi, Buon Consilio, Gi- 
roldi, Salvadori, Ceschi, Tamborelli, Sardagna, la Torre Verde 
y las Casas Pella y Pernetti... (3). 


En esta bella ciudad tirolense, entre la magnificencia de igle- 
sias, de palacios, de religión, de arte y de poesía, el domingo ter- 
cero de Adviento daba comienzo la primera sesión del xix Con- 
cilio Ecuménico. La ceremonia de inauguración no podía ser más 
sencilla y solemne a la vez. Reunidos los Conciliares en el templo 
de la Santísima Trinidad, se dirigieron a la Catedral, dedicada a 
San Virgilio, bajo la grave melodía de la invocación al Espíritu 
Santo. A la llegada, dispuestos con los ornamentos pontificales, 
ofició el santo sacrificio de la Misa el primer Legado, Cardenal 
De Monte, en la que pronunció un vibrante sermón de circuns- 
tancias el Obispo de Bitonto, Cornelio Musso, y a continuación 
se leyeron las oraciones de ritual, invitación a orar, Letanías Ma- 
yores y se hizo nueva invocación al Espíritu Santo. El Obispo 
de Feltre dió lectura a la bula Laetare Jerusalem, de Paulo 111, 
y a otros documentos. Acto seguido, tuvo una fervorosísima alo- 
cución del Presidente del Concilio, terminando el acto con la ben- 
dición a los asistentes y canto del Te Deum en acción de gra- 
cias (4). 

Reproduce la honda repercusión y significado de aquellos mo- 
mentos la simple lectura de la alocución del Legado Presidente, pia- 
doso, elocuente y emocionado. Para que tengan mayor eficacia los 
trabajos conciliares y las determinaciones que han de tomarse, 
De Monte apela a la responsabilidad de todos los allí presentes 
en los males que 'azotan a la Iglesia. Su misión, pues, ha de ser 
la misma que la de Jesucristo. 


“Lo mismo que Cristo—decía—hizo por su inmensa caridad ante 
Dios Padre y lo que realizó por nosotros, movido de su infinita mi- 


(3) Una descripción amplia e interesante de la ciudad de Trento puede verse en 
Concilii Tridentini... nova Collectio edit. Societas Góerresiana, t. 1. 

(4) CT., IV, 515 y sigs.; I, 16-17; y PALLAVICINUS: Vera oecumenici Concilii Tri- 
dentini historia. Augustae Vindelicorum, 1, 775, 1. V, cap. XVIl, pág. 155, n. 5, 
y 196, n. 8. 
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sericordia, eso mismo es también lo que exige de nosotros en estos 
momentos la justicia; esto es, que nosotros, los pastores, nos consti- 
tuyamos reos ante el tribunal de la divina misericordia por todos esos 
males que afligen a la grey de Cristo. Imploremos la misericordia de 
Dios por Jesucristo, cargando sobre nosotros los pecados de todos, no 
en sentido piadoso y figurado, sino en justicia, puesto que, en realidad, 
hemos sido nosotros la mayor causa de los mismos” (5). 


En verdad no es esta dura recriminación del Cardenal Legado 
un emotivo recurso oratorio para explotar la solemnidad de aque- 
lla reunión memorable. Continúa difusamente analizando las cau- 
sas de tantos males: las herejías, la relajación de costumbres y 
las guerras y trata de probar en todos estos puntos cómo ellos han 
sido sus culpables. Escuchemos, por vía de ejemplos lo que dice 
hablando de las herejías : 


“Nosotros no las sembramos, es cierto. Sin embargo, nacieron las 
sentencias depravadoras de la fe en el campo del Señor que nos fué 
encomendado, lo mismo que las espinas y los abrojos. Si, en realidad, 
aquéllas brotaron algunas veces espontáneamen'e, como suelen hacerlo 

, las malas hierbas, no obstante, al que no cultivó como debía el campo, 
al que no sembró, quien al notar sus brotes no puso en seguida su 
empeño en arrancarlas, no ha de atribuírsele menos responsabilidad 
que al que las sembró: siendo así precisamerite que todas ellas nazcan 
y crezcan favorecidas por la negligencia del cultivador. Examínense 
a sí mismos tales sujetos, que son colonos del campo del Señor; pre- 
gunten a sus conciencias de qué forma se han portado en su cultivo 
y en su siembra” (6). 


Con estas disposiciones daba comienzo el Concilio de Trento, 
el más grande que ha conocido la Historia. Mas antes de pasar a 
ocuparnos del ambiente que se respiraba a medida que los Padres 
se iban entregando al silencioso trabajo de las sesiones concilia- 
res en la preparación de esquemas y capítulos y a las acaloradas 
discusiones que de cuando en cuando surgían, es conveniente pre- 
fijar los fines que perseguía el Concilio y que se recuerdan a cada 
paso en Bulas, Breves, Correspondencia diplomática de príncipes 
eclesiásticos y civiles, Actas y demás documentos conciliares. No 
eran ninguna novedad. Los males que asolaban a Europa eran ma- 
nifiestos. Los recordábamos arriba al mencionar el ambiente pre- 
vio e inmediato a Trento. 


Tres eran las causas que motivaban la oportunidad de un Con- 
cilio universal, como único remedio a tanto mal: extirpación de 
las herejías, la reforma de costumbres y la paz universal. Acaba- 


(5) Conciliorum omnium..., collectio regia. París, 1644. T. XXXV, pág. 372. 
(6) Ib., pág. 373. 
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mos de oírselos mencionar al Cardenal Presidente en la alocución 
de inauguración. 

“Para integridad y verdad de la religión cristiana y enmienda 
de las. costumbres, en lo cual deben estar empeñados tanto prín- 
cipes como pueblos para repeler la ola avasalladora de bárbaros 
e infieles..., de todo lo cual se ha de tratar en dicho ecuménico 
concilio” (7), decía Paulo 111 en su Bula de Convocatoria. El Car- 
denal De Monte detalla aún más: 


“Este es el día que hizo y constituyó el Señor—leemos en la alo- 
cución del día de la apertura—para restablecer la fe, la religión, la 
piedad, la verdad, el culto de Dios, la concordia, la observancia de 
las Leyes santísimas: para confirmar la autoridad de la Iglesia, cas- 
tigar los errores, extirpar las herejías, cortar los miembros gangrena- 
dos, desechar la pompa, el fausto, lujo y toda molicie, haciéndonos 
merecedores del premio por la expiación de las obras malas” (8). 


Y más adelante añade: 


“Se ha empezado el sagrado y general Concilio Tridentino para 
alabanza y gloria de la Santísima Trinidad, Padre, Hijo y Espíritu 
Santo; para incremento de la fe y religión cristiana, para extirpación 


de las herejías, paz y unión de la Iglesia y reforma del clero y pue- 
blo cristiano” (9). 


Este mismo impulso de reforma embargaba a los Emperado- 
dores y Príncipes cristianos; por eso encontramos frecuentemente, 
tomadas a la letra, las palabras de las Bulas, que ellos hacen su- 
yas. Así, por ejemplo, Carlos v en las credenciales con que manda 
a Trento a Hugón, conde de Monfort y a Francisco de Toledo, 
en donde les dice que el Concilio ha de mirar como cosa principal 
la reforma de costumbres, paz universal y extirpación de las he- 
rejías. 

Estos conatos, pletóricos de espiritualidad, perduraron a tra- 
vés de todas las sesiones conciliares, y dieciocho años azarosos 
y largamente interrumpidos no fueron suficientes para hacer des- 
aparecer del ambiente aquellos tres fines iniciales. En la Bula de 
Pío rv, que lleva la fecha del 29 de noviembre de 1560, con la que 
se convoca por tercera vez a los Padres, volvemos a hallar pare- 
cidas palabras. Después de haber invitado a pasar la mirada por 
todas las partes de la república cristtana y contemplado tantas cos- 
_ tumbres con falta de corrección, anima a tomar valerosamente la 


(7) Bula Lactare, Hierusalen, de Paulo III, que se leyó en la primera sesión. 
CT., IV, 385-387. 

(8) CT., IV, 519, 

(9) Ib., 520. 
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empresa “apartar los errores, y arrancar el tan grande y tan per- 
nicioso cisma y conservar la paz entre los príncipes cristianos, 
para lo cual no se ha de diferir por largo tiempo la celebración 
del Concilio” (10). Las mismas ideas encontramos en las palabras 
del Cardenal de Lorena al hacerse cargo de la presidencia con: otros 
legados en la sesión 22. 

Para mayor brevedad y claridad, resumimos a tres puntos: la 
consideración de la espiritualidad conciliar tridentina: unidad je- 
rárquica de autoridad y de doctrina, atmósfera edificante de pie- 
dad y espiritu de caridad mutua y para con los herejes. 

En primer lugar, una grande sumisión al Papa. Todavía se 
oían los ecos de voces no lejanas que habían clamado por un Con- 
cilio, pero prescindiendo del Papa, ya que consideraban a éste 
como inferior al parecer colectivo.: Todavía aleteaba, sobre todo 
en el ambiente de los países nórdicos, aquel espíritu de rebelión 
hacia el Supremo Jerarca, a quien achacaban la causa de todos los 
males que desolaban al mundo. Tenían conciencia de todo esto los 
Legados Pontificios, y así, estaban prevenidos para atajar cual- 
quier discusión que pudiera salirles al paso en aquel sentido. 


Por otra parte, allá en Roma, a muchas millas de Trento, se 
centraban las miradas de todos. Allí veían ellos la Silla de Pedro, 
sobre la que descansaba toda la responsabilidad del Concilio. La 
persona del Papa estaría ausente, pero no lo estaría su espíritu, 
pues sus palabras, sus iniciativas y sus anhelos serian la fuerza 
aglutinante que adunase, fomentase y vivificara los trabajos y las 
determinaciones de los Teólogos y de los Padres. Además, sus Le- 
gados, que ostentaban su representación inmediata, habían reci- 
bido órdenes directas de él, poderes especiales y amplias facul- 
tades. 5% 
- Por eso mismo daban cuenta detallada y escrupulosa de cada 
determinación que allí se tomaba y de todos los percances que allí 
sucedían. A veces hasta las mismas conclusiones que se adoptaban 
en las sesiones de Teólogos Menores, al pasar por las manos del 
Papa sufrían leves modificaciones para ser discutidas ampliamen- 
te en las Congregaciones generales de los Padres. 

Ejemplar fué la conducta de ios españoles, acaudillados por 
Pacheco, en la célebre oposición que organizaron contra el tras- 
lado del Concilio a Bolonia, creyendo obedecer órdenes de su em- 
perador. Mientras que otros mantenían una actitud indisciplina- 
da o se alejaban de Trento cobardes, Pacheco se creía en la obli- 
gación de discutir la iniciativa de los propios legados, que opta- 


(10) Concil., edi., reg. T. XXXV, pág. 518. 


144 P. ELISEO DEL E. SANTO, O. C. D. 


ban por Bolonia, alegando que solamente el Papa podía tomar 
semejante acuerdo. Fué, en cambio, el primero en rendir su jui- 
cio cuando éstos apoyaron sus razones en la autoridad del Papa 
e inclinaron a su favor el parecer unánime con la lectura de la 
Bula de Paulo 111, que concedía tales facultades a sus Legados. 

Otro episodio ejemplar por la devoción al Papa e interesante, 
por tratarse también de españoles, es el que sucedió en una ani- 
mada reunión particular de éstos, en la residencia de algún Car- 
denal español. Lo consignamos para demostrar una vez más la 
sumisión rendida del carácter hispánico hacia el Jerarca Supremo 
de la Iglesia, a pesar del acaloramiento que algunas veces nos 
caracteriza buscando la verdad. Se trataba y discutía la obligación 
tan llevada y traída de la residencia de los Obispos. Los españo- 
les, como los demás Padres, pronto se dividieron en los bandos 
conocidos, no solamente en favor o en contra de la obligación, 
sino de quienes preferían afrontar la cuestión desde la primera 
sesión y de aquellos que no veian tan urgente semejante decisión. 
El Obispo Mendoza logró unir bastante los ánimos durante la ci- 
tada reunión en favor de la cuestión y de su feliz y rápida solu- 
ción, alegando como supremo argumento la voluntad del Papa. 
Razonaba asi: 


“En este tiempo en que tan perseguida es la Sede Apostólica te- 
nemos necesidad los hijos suyos de volver por ella. Considerando esto 
la Majestad de nuestro Rey católico, y viendo la grande necesidad 
que hay de ser amparada la autoridad del Sumo Pontífice, nos tiene 
mandado con instrucciones particulares que miremos por ella y que 
la favorezcamos de modo que todo el mundo entienda la buena vo- 
luntad que tiene de velar por la misma como ferviente hijo suyo” (11). 


Más clamoroso fué el caso de Guerrero, que, como observa 
atinadamente Pallavicini, hizo honor a su apellido en este y seme- 
jantes casos (12). Se trataba sencillamente del vestuario que ha- 
bía de usarse en las sesiones del Concilio. Guerrero enredó en una 
protesta a todos los españoles de tal forma que hubo de interve- 
nir el Papa para contentar primero a todos con mucha diploma- 
cia y llegar después a una pronta y sumisa uniformidad hasta en 
estos detalles módicos. 

Hubo otros y muy ejemplares actos de reverencia y acata- 
miento al Romano Pontífice, que revelan las actas y la corres- 
pondencia particular desde dentro del Concilio. Dentro del mismo 
era edificante la unión y la concordia de pareceres alrededor de 


(11) PALLAVICINI: l. XIX, cap. I, pág. 94, n. 1. 
(12) Ib,, XII, cap. X, n. 28. E 
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los Legados, dotados en todo momento de la más exquisita pru- 
dencia, santidad y doctrina. Hubieron de sufrir éstos las más du- 
ras pruebas en momentos de serias discusiones, tanto doctrinales 
como d-sciplinares y de urgentes determinaciones; pero su tacto 
y acierto les rodeó en todo tiempo de una aureola de confianza y 
de respeto, que hacía descansar siempre tranquilos a los concilia- 
res sobre su parecer, al que en' definitiva se remitían en casi to- 
das las sesiones gran número de Padres (13). Gracias a estos es- 
trechos vinculos de unidad jerárquica pudo llegarse a la más lu- 
minosa unidad doctrinal en todas las conclusiones del Concilio, 
unidad que es una de las glorias más fúlgidas de Trento. 


Otro aspecto de la espiritualidad conciliar y sobre el que nos 
ilustran grandemente los Diarios de Trento es la grande impor- 
tancia que en él se dió a la vida de piedad. 

Ya en la segunda sesión se publicó el decreto acerca del mo- 
dus vivendi in loco Concili, el cual establece y ordena: 


“que todos y cada uno de los fieles que se han congregado en Trento 
se enmienden de la mala vida llevada hasta entonces, que anden en 
temor de Dios, que frecuenten -los Sacramentos, sobre todo confe- 
sión y comunión, así como el ejercicio de la oración, visita de igle- 
sias; que cumplan con el precepto de oír Misa todos los días fes- 
tivos; que ruegen todos los días en privado por la paz y por la 
unidad de la Iglesia; que los Obispos y todos cuantos están ador- 
nados de la dignidad sacerdotal ofrezcan al Señor oraciones jun- 
tamente con el sacrificio de la Misa...” (14). 


A continuación exhortaba al ayuno y dispone que la Misa cele- 
brada todos los jueves sea en honor del Espíritu Santo y reco- 
mienda una vez más el espíritu de oración. 

Recordábamos arriba las duras palabras con que el Cardenal 
De Monte exhortaba a los Padres en la apertura del Concilio a sen- 
tir sobre sí la responsabilidad de tantos males como había que la- 
mentar en la Cristiandad y de la reparación que de ellos mismos 
había de exigir la propia conciencia. Salvo raras excepciones de 
algún que otro desaprensivo, que llegó a turbar la grave austeri- 
dad tridentina con una pompa que ya desentonaba, por lo gene- 
ral el ambiente se sostuvo a la altura de una severa piedad y mu- 
tuo ejemplo. Hasta en los votos y frías discusiones dogmáticas 
sabían los Padres ungir de piedad sus discursos. No pocas veces, 
resumiendo los legados el parecer de los Padres y teólogos en las 


(13) Cfr. CT., V, 491. Puede verse en casi todas las congregaciones generales en 


este mismo tomo. 
(14) CT., IV, 554-555. 
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sesiones generales, observaban que todos .habían hablado “catho- 
lice et pie”, católica y piadosamente, de las verdades de fe y de la 
disciplina. 

Con esta disposición de ánimo se fueron celebrando todas las 
sesiones del Concilio, que nunca bajó de tono; antes al contrario, 
hacia el final vió crecer sus entusiasmos con la mayor afluencia 
de Padres y con las primeras experiencias, que empezaban a dar 
los mejores augurios a sus trabajos. 


Contribuyó a fomentar esa vida intensa de piedad la vida li- 
túrgica, que tuvo manifestaciones de intensa emoción y solemni- 
dad. En todas las sesiones ocupaba el primer acto la Santa Misa, 
celebrada por algún Padre y seguida de todos aquellos actos e in- 
vocaciones que arriba mencionábamos con ocasión de la primera 
sesión y que, salvo ligeras variantes, se observaron hasta el final. 
El esplendor y la solemnidad que rodeaba siempre al Santo Sacri- 
ficio dentro del Concilio, como centro de toda sú espiritualidad, 
era muy grande. Además de las que precedíian a las veinticinco 
sesiones solemnes merecen recuerdo especial la del día 12 de abril 
de 1546, con ocasión de la llegada del Abad de los Cistercien- 
ses (15); la del día 4 de junio, fiesta del Corpus Christi (16); la 
celebrada para impetrar la ayuda del cielo a favor de Carlos v, 
en el día que pasaban las tropas Pontificias por Trento para unir- 
se a las imperiales en la lucha contra los herejes, 19 de agosto 
de 1546 (17);*y, por último, ya que podíamos dar una lista más 
extensa, la celebrada el 8 de febrero de 1547 en sufragio de la 
difunda esposa de Fernando, rey de los romanos, de la cual nos 
dice Massarelli que fué cum magna pompa et ceremonús (18). 

Los demás actos no se celebraban con menos prodigalidad de 
detalles bien estudiados para rodear el Concilio de profundo sen- 
tido de espiritualidad. Todas las fiestas y domingos se tenía du- 
rante la Misa un sermón, encomendado a los más valientes predi- 
cadores de entre los Padres y Teólogos del Concilio. Solían ser en 
latín y versaban sobre el asunto que se había de tratar a conti- 
nuación o que por entonces se discutía, tomando pie del Evan- 
gelio de la misma Misa. 

Todos los actos, en fin, iban complementados y ennoblecidos 
por la grandiosidad de las ceremonias y por la gravedad y esplen- 
dor que le comunicaba la presencia de tantos venerables Obispos 
y sacerdotes y de tantos embajadores y oradores de Príncipes cris- 


(15) Ib., 163. 

(16) Ib., 200-201. 
2 (1%) TD; VI, 416: 

'(18)  Tb,, 1, 610, 
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tianos (19). Hasta para dar la impresión de que el Concilio no 
había terminado, se procuraba, durante aquéllos intervalos inac- 
tivos, revestir de más solemnidad el culto y celebrar con mayor 
esplendor las funciones, a fin de que “todos juzgasen que el Con- 
cilio proseguía” (20). Hubo momentos muertos a causa de las dis- 
cusiones, en las que se tardaba en llegar a una conclusión acorde 
y definitiva, en los que más bien parecía el Concilio una de nues- 
tras modernas asambleas. Por esta razón escribía Francisco de 
Toledo con algo de segunda intención a su Emperador, con fecha 
24 de marzo de 1542: “Se está en ociosidad y se atiende princi- 
palmente a oír sermones y ganar estaciones, pues tenemos aquí 
todas las de Roma que Su Santidad nos ha enviado” (21). 


No es de extrañar que en un ambiente tan saturado de fervor 
germinara y floreciera la caridad, que en muchas ocasiones hubo 
necesidad de ejercitar. 


La política europea estaba muy castigada y resentida. Los 
Obispos de aquella Europa efervescente nada de extraño tiene que 
fueran a Trento cada cual con sus recelos preconcebidos, con sus 
orgullos nacionales en pugna, con un cesarismo a veces fanático 
y con ese patriotismo racial que ya comenzaba a explotarse como 
un arma secreta de la política. Había grande peligro que, al que- 
rer atajar aquel desbordamiento de herejías, cismas y apostasías 
del Protestantismo, se viniera a Trento en busca de nuevos pro- 
blemas. Alemania, por una parte, parcelada como un campo de aje- 
drez entre los imperialistas voluntariosos o a la fuerza y entre 
pequeños estados y feudos; los franceses, fieles a su Francisco 1, 
celoso y tan poco seguro de sí mismo; los españoles, redundantes 
de orgullo patrio y de inquebrantable unión bajo la más autén- 
tica devoción a Carlos v; los italianos de los Estados Pontificios, 
mitad convencidos, mitad recelosos, bajo aquella política tan ex- 
traña y oportunista de Paulo 111, que nunca se sabía con quién 
estaba; todo, en fin, hacia suponer lamentables encuentros y pre- 
ver serias dificultades. 

El hecho de que no sucediera así es uno de los milagros his- 
tóricos que prueban la asistencia del Espíritu Santo a su Iglesia. 
En Trento reinó la más entrañable confianza y caridad. En su 


. 


(19) Muy perfecta y completa debió ser la parte ceremonial efectuada durante 
los oficios sagrados, ya que con frecuencia hemos visto a Pompeyo de Spiritis—como 
maestro de ceremonias que era—hecho objeto de grandes alabanzas por su buena 
dirección. Por su parte, el tenor, alto, los dos bajos y los dos cantores primeros 
daban esplendor a dichos actos. 

(20) PALLAVICINI: X, Cap. II, pág. 39. 

(21) FERRANDIS TORRES: El Concilio de Trento, 1. I, pág. 405, Valladolid, 1928. 
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Bula de convocatoria prevenía Paulo 111 a los Padres y Teólogos 
que “después de la ayuda divina habían de esperarse los mejores 
resultados conspirante omnium caritate, de la cooperación carita- 
tiva de todos” (22). Idénticos sentimientos recordó el Cardenal 
De Monte en su más veces alabada alocución de apertura, en la 
cual previene el peligro de poder faltar fácilmente a la caridad, 
ante la misión de muchos Padres en nombre y por mandato de 
sus respectivos Soberanos, en vista de las pasiones políticas, que 
no eran secreto para nadie, o de los intereses egoístas de cada uno. 
El enérgico y celoso Cardenal reconviene con apostólica libertad 
que hay que sobreponerse a todos esos prejuicios y a todas esas 
preocupaciones, pues al fin “también los pecados de los. Príncipes 
y del pueblo eran la causa de tantos males, y ellos no se habían 
congregado allí más que para servir al Rey de reyes y al bien de 
la Iglesia” (23). 

No hubo necesidad de recordar estas invitaciones a la obser- 
vancia de la caridad. Si hubo profundos desacuerdos, siempre pa- 
sajeros, como, por ejemplo, los suscitados desde un principio so- 
bre el orden de las discusiones, si doctrinales o disciplinares; so- 
bre la residencia de los Obispos; sobre la definición dogmática de 
la Inmaculada Concepción (patrocinada por los españoles con 
Pacheco a la cabeza); sobre la debatidisima cuestión de la justi- 
cia imputativa; sobre la comunión bajo las dos especies, etc., etc. 
Siempre, empero, triunfó la caridad y una relativa serenidad y 
buen tono en la disputa. Así, en todos los puntos controvertidos 
pudo salir siempre airosa la verdad asistida por el Espíritu Santo. 


Hasta en los mismos percances desagradables, que no pudie- 
ron faltar entre hombres que eran, brilla la caridad, que con las 
pruebas y el contraste recibe mayores impulsos. Uno de los ca- 
sos que quizás llamó más la atención en el Concilio y que Vegó 
a interrumpir durante unos días la sesión quinta para ocuparse de 
él, fué el sucedido entre el Obispo de Chirón, Dionisio Zamettino, 
y Sanfelice de Cava, en el momento de emitir éste su voto sobre 
la justificación el 17 de julio de 1546. El Chironense fué objeto 
de una humillante injuria personal de parte del de Cava, que no 
supo contener sus nervios ni su serenidad al sentirse menos con- 
siderado por aquél. El lance fué desagradable para todos. Duran- 
te unos días no se habló más que de eso. Hubo necesidad de' for- 
mar un tribunal para instruir causa, oír a los interesados y a sus 
testigos y juzgar al culpable. Fué éste Sanfelice. Pero la nota edi. 


(22) Concil., edic. reg. T. XXXV, pág. 366. 
(23) L, C., pág. 375, 
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ficante en tan engorroso episodio la dió el ofendido Obispo de 
Chirón, quien en la reunión del día 28 de julio, puesto de rodi- 
llas en medio, intercedió humildemente por el reo con estas pa- 
labras: “Os ruego, Padres, que os compadezcáis del Obispo de 
Cava, cuya culpa no merece penas tan grandes. Yo suplico que 
sea perdonado al igual que lo fué por mí desde el primer momen- 
to” (24). El Presidente siguió pidiendo el parecer de todos los 
Padres y se decidió moderar la pena y remitir el culpable al Papa 
para la absolución de las censuras. 


Otro punto sobre el que resaltó también grandemente el espí- 
ritu de caridad fué en el trato con los herejes. Era preocupación 
obsesionante de Carlos v el que los protestantes pudieran asistir 
al Concilio, esperando que podrían allí convencerse de sus errores 
y por sí mismos atajar los desastres que habían desencadenado. 
Movido por esta preocupación había dado pruebas de prudente 
tolerancia y de máximas facilidades en Dietas y Disputas públicas. 

Quien primero propuso la invitación al Concilio y en el Con- 
cilio (no estaba excluida de la mente del Papa), fué el Cardenal 
Miguel Silva (25). Más tarde, cuando se trató de las materias 
a que se había de dar preferencia, si a las dogmáticas o a las dis- 
ciplinares, de nuevo fué suscitada la cuestión, pues aunque no 
faltaba quien apoyase la conveniencia de tratar antes las dogmá- 
ticas, ya que de la buena formación de la inteligencia se seguiría 
la rectificación de la voluntad, la mayor parte, sin embargo, se 
inclinó a tratar a la vez ambas materias. Uno de los argumentos 
que se alegaban para proceder de este modo era el de no exacer- 
bar a los protestantes si se discutían solamente sus errores. En 
este punto, los más interesados eran los españoles, como fieles re- 
flejos de su Emperador. Valga por todos el testimonio del Obis- 
po de Castellamare, quien al emitir por orden su parecer, a pro- 
puesta del Presidente, añadió: “Y con esto, respetamos el parecer 
del Emperador, que no quiere molestar a los protestantes por el 
tratado que con él tienen concertado” (26). No hay que interpre- 
tar esta política de cobarde mi de buena vecindad con el error. 
Acabamos de ver sus verdaderos motivos. 


Fuera por estas o por otras razones, efectivamente, predomi- 
nó el parecer general, y asi, se le dió cumplimiento; en cuya aten- 
ción y a petición de algunos conciliares fué extendido un salvo- 
conducto para que, los que quisieran de los herejes, pudieran ve- 


(SA) "CD, L 97) y V, 352-308, 
(05 OT XT 
(26) CT., V, 167. 
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nir a Trento con las mayores garantías de seguridad (27). Por 
dos veces se intentó lo mismo y en ambas no se obtuvieron re- 
sultados positivos. 


En esta atmósfera de honda espiritualidad había transcurri- 
do el Concilio de Trento sin mermar ni un instante durante los 
dieciocho años transcurridos desde el 13 de diciembre de 1545 
hasta este imborrable día 4 del mismo mes del 1563. Todos los 
Padres se hallaban embargados de una emoción intensa. El co- 
lofón a tan soberano monumento de la espiritualidad como es el 
Concilio de Trento no podía ser menos grandioso que lo había 
sido a través de las enmarañadas discusiones. El Cardenal Men- 
doza nos dice “que fué tanto el contento y alegría que hubo en 
los corazones de todos, junto con la devoción que aquel día pa- 
rece que puso Dios más particularmente en las almas de los que 
estaban presentes, que de puro gozo se derramaron hartas lágri- 
mas” (28). 

Pronunciado el último placet con que los Padres daban su 
consentimiento para la clausura definitiva del Concilio, el Carde- 
nal Morone, puesto en pie, bendijo el Sínodo y pronunció estas 
palabras: “Después de dar gracias al Señor, Reverendísimos Pa- 
«dres, id en paz.” Entonado el cántimo Te Dewm a continuación, 
cerró el acto el Cardenal de Lorena con unas vibrantes aclama- 
ciones compuestas por él, imitando la vieja costumbre de Conci- 
lios anteriores. Nos será fácil el evocar aquellos entusiasmos y el 
revivir aquellos momentos soler-nes repitiendo aquellos fervorosos 
saludos, que son acción de gracias, propósitos y oraciones. 

“CARDENAL.—A Nuestro Beatísimo Papa Pío, señor nuestro y 
Pontífice de la santa y universal Iglesia: muchos años y memoria 


eterna, 

PADREs.—Señor Dios, consérvale para la Iglesia muchos años. 

C.—A las almas de los Sumos Pontífices Paulo MI y Julio 1I, 
por cuya autoridad fué comenzado este sagrado Concilio: paz, glo- 
ria eterna y felicidad. 

PP.—Su memoria sea bendita. 

C.—Al Emperador Carlos V y demás Soberanos que promo- 
vieron y protegieron este sagrado Concilio: su memoria sea bendita. 

PP.—Amén, amén. S 

C.—Al Serenísimo Emperador Fernando, siempre augusto, or- 
todoxo y pacífico, y a todos los Príncipes y Reyes nuestros: mu- 
chos años. 

PP.—Al piadoso y cristiano Emperador: conserva. Emperador 
del Cielo: guarda a los Reyes de la Tierra que son conservadores 


de la fe. 


(27) "CT, LL 637. 
A Ea 
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C.—A los Legados de la Sede Apostólica, Presidentes de este 
Sínodo: muchos años y expresivas gracias. 

PP.—Gracias, y que el Señor les recompense. 

C.—A los Reverendísimos Cardenales e Ilustrísimos Oradores. 

PP.—Gracias y muchos años de vida. 

C.—A los venerables Obispos: dichosa vida y feliz regreso a sus 
Iglesias. 

PP.—Perpetua memoria a los pregoneros de la verdad; al or- 
todoxo Senado: muchos años. 

C.—Confesemos siempre la fe y guardemos perpetuamente los 
Decretos del sacrosanto Concilio tridentino. 

PP.—Siempre la confesemos; siempre los guardemos. 

C.—Todos así lo creemos, todos así lo sentimos, todos así los 
abrazamos y suscribimos. Esta es la fe del bienaventurado Pedro y 
demás Apóstoles, esta es la fe de los Padres, esta es la fe de los 
católicos. 

PP.—Así lo creemos; así lo sentimos; así lo suscribimos. 

C.—Adheridos a estos Decretos, hagámosnos dignos de la mise- 
ricordia y de la gracia del primer Sacerdote supremo, Jesucristo 
Dios, intercediendo juntamente la Inmaculada Madre de Dios, Se- 
ñora nuestra, y todos los Santos. 

PP.—Así sea, así sea. Amén, amén. 

C.—Sea anatema para todos los herejes. 


PP.—Anatema, anatema” (29). 

Con esta tonalidad de optimismo y de fervor se clausuró el 
Concilio de Trento. Han pasado cuatro siglos y todavía parecen 
percibirse las voces de aquella gloriosa corona de santos y de sa- 
bios, que llevaron a cabo aquella ingente labor conciliar gracias a 
una espiritualidad sólida y fecundante. Trento: ahí quedan echa- 
dos los cimientos de todo el movimiento espiritual que no sólo re- 
generó aquella Europa desangrada por el Protestantismo, sino que 
ha plasmado en los moldes de la más sólida Teología a toda la 
espiritualidad, a toda la política cristiana y a todas las manifesta- 
ciones de la estética y delas artes, dignas de este nombre, hasta" 
nuestros días. ? 

Los triunfos futuros que hayan de obtenerse para la Esposa 
de Cristo tendrán su raigambre en Trento; a los gérmenes sem- 
brados allí deberán atribuirse las nuevas orientaciones que reci- 
ban las ciencias, y, en conclusión definitiva, habrán de reconocerse 
como el fruto de un trabajo fervoroso, nada fácil, de aquellos Pa - 
dres, que Gerolamo: Ragazzoni se complacía en saludar el último 
día del Concilio por su ciencia, eruditísimos; por su inteligencia, 
preclarísimos; por su piedad, religiosísimos, y por su vida, imo- 
centísimos (30). 


(29) Concil., edic. reg. T. XXXV, págs. 637-638. 
(30) 3. AnzoG: Historia de la Iglesia. T. IV; pág. 114. q 
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LA ESPIRITUALIDAD DE $. IGNACIO 
DELOYOLA Y LaREFORMA CATOLICA 


P. VictorIANO0 LARRAÑAGA, S. J. 
Del Colegio Máximo de Oña (Burgos) 


Si hubiéramos de dar con una fórmula que condensara la vida 
espiritual de San Ignacio de Loyola, no dudaríamos en señalar 
aquella del Señor en sus discursos de la última Cena: “Sabéis 
adónde voy y conocéis también el camino.” Dícele Tomás: “Se- 
ñor, no sabemos adónde vas; ¿cómo vamos a saber el camino?” 
Respóndele Jesús: “Yo soy el camino, y la verdad, y la vida; y 
nadie va al Padre sino por mí. Si me hubierais conocido, hubie- 
rais conocido también a mi Padre. Pero desde ahora le conocéis, 
y le habéis visto.” Dicele Felipe: “Señor, muéstranos al Padre 
y con eso nos basta.” Respóndele Jesús: “¿Tanto tiempo como 
llevo entre vosotros y aun no me has conocido, Felipe? Quien 
me ha visto, visto ha también al Padre. ¿Cómo dices, pues: Mués- 
tranos al Padre? ¿No crees que yo estoy en el Padre y que el 
Padre está en mí?” (1). : 

Estas palabras, que son la definición misma de la mística espe- ' 
cificamente cristiana, y en las que resume su evangelio espiritual 

l discípulo amado, tienen una realización portentosa en la vida es- 
piritual del Santo. 


I.. ESPIRITUALIDAD CRISTOCÉNTRICA 


Cuando al contacto de las páginas de la Vita Christi, del Car- 
tujano, comenzó a caer sobre el alma de Iñigo de Loyola la luz de 
los ejemplos y de las enseñanzas de Cristo, sintió el joven conva- 
leciente de treinta años que una nueva vida le penetraba todo su 
ser, y como un enamorado se puso “a escribir un libro con mucha 
diligencia: las palabras de Cristo, de tinta colorada; las de Nues- 
tra Señora, de tinta azul” (2). 


Desde entonces concibió la idea de peregrinar a Tierra Santa, 
para vivir en aquel marco histórico el evangelio en toda su pureza : 


(1) Toh. 14, 4-10. 4 
(2) Acta P. Ignatii, 1, 11, Pontes narrativi de S. Ignatio, 1, Romae (1943) 376. 
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“Todo lo que deseaba hacer luego como sanase, era la ida a Jeru- 
salén, con tantas disciplinas y tantas abstinencias cuantas un áni- 
mo generoso, encendido de Dios, suele desear hacer” (3). Es un 
rebelde domado ya por Cristo, a quien como a un Saulo de Tarso 
paseará en adelante por el mundo como su mejor trofeo y conquis- 
ta. ¿Quién podrá separarle ya de El? 

Ya entonces, en los días de su convalecencia en la casa solar de 
Loyola, recibió la primera visita de Cristo y de su Madre Santí- 
sima en una visión de cielo: 


“Estando una noche despierto vió claramente una imagen de 
Nuestra Señora con el Niño lesús, con cuya vista por espacio no- 
table recibió consolación muy excesiva, y quedó con tanto asco de 
toda la vida pasada, y especialmente de cosas de carne, que le pa- 
recía habérsele quitado del ánima todas las especies que antes tenía 
en ella pintadas. Así, desde aquella hora hasta el agosto de 55, que 
esto se escribe, nunca más tuvo ni un mínimo consenso en cosas de 
carne; y por este efecto se puede juzgar haber sido la cosa de Dios, 
aunque él no osaba determinarlo, ni decía más que afirmar lo suso- 
dicho. Mas así su hermano, como todos los demás de casa, fueron 
conociendo por lo exterior la mudanza que se había hecho en su 
ánima interiormente” (4). 


Nuestra Señora, con su divino Hijo en los brazos, eran los dos 
primeros anillos que se le revelaban experimentalmente en los ca- 
minos de la oración dentro de la teología de la gracia. 

El Hermano lego, encargado de los pobres que se acercan al 
monasterio de Montserrat, le calificará diciendo “que aquel pere- 
grino era loco por Nuestro Señor Jesucristo” (5). Vestido de su 
pobreza y con vistas hacia Jerusalén, baja de la montaña santa con 
su oración todavía a flor de labios: 


“Eterno señor de todas las cosas: Yo hago mi oblación con 
vuestro favor y ayuda, delante vuestra infinita bondad y delante 
vuestra Madre gloriosa y de todos los santos y santas de la corte 
celestial, que yo quiero, y deseo, y es mi determinación deliberada, 
sólo que sea vuestro mayor servicio y alabanza, de imitaros en pasar 
todas las injurias, y todo vituperio, y toda pobreza, así actual como 
espiritual, queriéndome vuestra santísima Majestad elegir y recibir 
en tal vida y estado” (6). 


Ese Cristo, camino para el Padre, es ya para Iñigo el Cristo 
auténtico del Evangelio, a su manera divina, y no a la nuestra hu- 


(3) Ibid. 1, 9, pág. 374. 

(4) Ibid. 1, 10, págs. 374-376, 

(5) ALBAREDA, Sant Ignasi a Montserrat, Barcelona (1935) 195. 

(6) Ejercicios Espirituales de S. Ignacio de Loyola, Mon. Ign. ser. II, tom. 1, 
pág. 320. 
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mana, el Cristo pobre y humilde, como él nos lo presentará en sus 
meditaciones del Reino y de las Banderas. Es el camino real, en el 
que entra para nunca más salirse de él. 

Manresa fué, en su último período de fines de 1522, principios 


de 1523, una mañana no interrumpida de Pentecostés para su es- 
píritu: 


“Muchas veces y por mucho tiempo, estando en oración, veía con 
los ojos interiores la Humanidad de Cristo, y la figura que le pa- 
recía era como un cuerpo blanco, ni muy grande ni muy pequeño; 
mas no veía ninguna distinción de miembros. Esto vió en Manresa 
muchas veces: si dijese veinte o cuarenta, no se atrevería a juzgar 
que era mentira. A Nuestra Señora también ha visto en semejante 
forma, sin distinguir las partes. Estas cosas que ha visto le confirma- 
ron entonces y le dieron tanta confirmación siempre de la fe, que 
muchas veces ha pensado consigo: Si no hubiese Escritura que nos 
enseñase estas cosas de la fe, él se determinaría a morir por ellas 
solamente por lo que ha visto” (7). 


En este marco privilegiado de la contemplación infusa de los 
misterios de la vida, pasión y muerte de Jesucristo surge el librito 
de los Ejercicios Espirituales, de San Ignacio, con su sello emi- 
nentemente cristocéntrico. “Cuando veo yo entrar en esa Cueva a 
un soldado sin letras y le veo salir hecho el autor de los Ejercicios 
—exclamará asombrado el segundo rector del Instituto Católico de 
París, Mer. Maurice d'Hulst—, mi pensamiento va, sin poder re- 
mediarlo, a un San Pablo instruido d' rectamente por el Señor. Des- 
pués de haber conquistado con su librito tantas almas para Jesu- 
cristo, podrá él también decir con el Apóstol: “Mi predicación no 
se la debo yo 'a hombre alguno, ni me ha enseñado nadie lo que 
anuncio; lo que predico, lo tengo yo recibido directamente de Je- 
sucristo” (8). 

Ni fué sólo en estos meses de Manresa, sino tamb'én en los si- 
guientes de su peregrinación a Roma y a Tierra Santa. Ya cerca 
de Padua, cuando se dirigía de Roma a Venecia para tomar la cé- 
dula de sanidad que le autorizara su entrada en la capital de la 
serenísima República, estando solo y abandonado de sus compañe- 
ros, casi de noche en medio de un grande campo, se “le apareció 
Cristo de la manera que se le solía aparecer, como arriba hemos 
dicho, y le confortó mucho” (9). 

En todo este tiempo de su travesía, desde Venecia por Chipre 
al puerto de Jaffa, se le manifestaba muchas veces Nuestro Señor, 


(7) Acta P. Ignatii, 111, 29, pág. 404. 
(8) Mélanges Oratoires, 1, París (1891) 83. 
(9) Acta P. Ignalii, IV, 41, pág. 418. 
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comunicándole grande consolación y esfuerzo; parecíale ver “una 
cosa redonda y grande, como si fuese de oro, y esto se le repre- 
sentaba” (10). 

A la vista de la ciudad santa gozó su alma de consolación ex- 
traordinaria, y hasta hubo una como irradiación de aquella gracia 
en todos los peregrinos (11). Su devoción y lágrimas, los veinte 
días que dura su estancia en Jerusalén el año 1523, son las de un 
alma en adoración de la persona de Jesús y de los Lugares por El 
santificados, “haciéndose un pobrecito y esclavito indigno, mirán- 
dole, contemplándole y sirviéndole en sus necesidades, como si pre- 
sente se hallase, con todo acatamiento y reverencia posible” (12), 
“abrazando y besando los lugares donde El pisa y se asienta” (13), 
y gustando “la infinita suavidad y dulzura de la Divinidad, del 
ánima, y de sus virtudes, y de todo” (14). 

Tanta fué su devoción, que no acertaba a separarse de aquel 
escenario de la vida y pasión de su Señor, y “su firme propósito 
era quedarse en Jerusalén visitando siempre aquellos Lugares san- 
tos, y también tenía propósito, a más de esta devoción, de ayudar 
las ánimas” (15). Y fué preciso amenazarle con la excomunión 
para que renunciara a su idea. 


Aun así, aprovechando los últimos minutos, hará una escapada 
a la cima del Olivete, de donde había partido Cristo para el cielo; 
y después de tocar en Betfagé, volverá de nuevo a contemplar la 
dirección de las huellas impresas de su Señor, con vuelo de alma 
que recuerda el de María junto al sepulcro (16). 

Al bajar del Olivete tuvo una visión de gloria como la del pro- 
tomártir Esteban, porque asiéndole reciamente de la mano y ame- 
nazándole con un gran bastón el criado del monasterio que, envia- 
do por los franciscanos salió a su encuentro, “tuvo de Nuestro Se- 
ñor grande consolación, que le parecía que veía a Cristo siempre 
sobre él. Y esto, hasta que llegó al monasterio, duró siempre en 
erande abundancia” (17). 


Todavía once años después, el 15 de agosto de 1534, allí vol- 


(10) Ibid. IV, 44, pág. 422. 

(11) Ibid. IV, 45, pág. 422. 

(12) Ejercicios Espirituales de S. Ignacio de Loyola, Contemplación del Nasci- 
miento, punto 1.9, Mon. Ign. ser. II, tom. I, pág. 332. 

(13) Aplicación de sentidos sobre el Nacimiento, punto 4.9, ibid. pág. 336. 

(14) Ibid. punto 3.%, pág. 336. 

(15) Acta P. Ignatii, IV, 45, pág. 422. 

(16) La tradición medieval de las huellas impresas sobre el Olivete tiene sus 
raíces en la literatura patrística. Hablando de la Palestina, dirá San Agustín: “Ipse 
Dominus ibi fuit, ibi matrem elegit, ibi concipi, ibi nasci, ibi sanguinem fundere 
voluít, ibi sunt vestigia eius, modo adorantur ubi novissime stetit, unde ascendit 
in caelum”, ln lohannis Evangelium tractatus XLVII, 4, PL, XXXV, col. 1735. 

(17) Acta P. Ignatii, IV, 48, pág. 426. 
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verán anhelantes, desde las alturas de Montmartre, los brazos de 
su alma, y hará falta una providencia singular los años de 1 3387 
1538 en el puerto de Venecia para dar otro rumbo a los caminos 
de su vida. 

El cielo le quería: estampa viva del Cristo pobre y humilde del 
Evangelio, en pleno apostolado, no por los campos de Palestina, 
- sino por los de Europa, entonces tan necesitada. Y toda su oración 
de aquellos días, a la que él solía llamar “puerta de tanta gracia” 
era le quisiese poner con su Hijo (18), a la vez que reproducía lo 
más fielmente posible la vida pública del Señor, con sus cuarenta 
días de oración y ayuno, sus predicaciones y catequesis a niños y 

gente ruda, su asistencia corporal y espiritual a los enfermos por 
E alta Italia. 

La visión de La Storta, a seis millas de e: fué la respuesta 
del cielo a su oración: “Y vió tan claro que Dios Padre le ponía 
con Cristo su Hijo, que no tendría ánimo de dudar de esto, sino 
que Dios Padre le ponía con Cristo su 'Hijo” (19). El segundo 
General de la Compañía, P. Diego Laínez, evocaba así las confi- 
dencias del Santo sobre aquella gracia en nuestra Casa de Roma: 
“Dijome él que parecía que Dios Padre le imprimía en el corazón 
estas palabras: Yo os seré propicio en Roma. Y no sabiendo nues- 
tro Padre qué quisiesen significar estas palabras, decía: Yo no sé 
qué cosa será de mosotros, quizá seremos crucificados en Roma. 
Luego, en otra ocasión, dijo que le parecía ver a Cristo con la cruz 
sobre los hombros y al Padre eterno al lado, que le decía: Owiero 
que tomes a éste por seruidor tuyo; y así Jesús lo tomaba y decía : 
Quiero que tú nos sirvas” (20). 

Cuando reunidos en Roma junto a Paulo TIT en la Pascua del 
año 15 38 le hablaron todavía de sus ensueños de Palestina, fué el 
Papa quieri se adelantó a decirles: “¿A qué desear tanto esa ida 
A Jerusalén ? La buena y verdadera Jerusalén la tenéis en Italia, si 
queréis hacer fruto en la Iglesia de Dios” (21). Y, en efecto, al 
servicio y a las órdenes del Papado, Iñigo con sus compañeros se 
esforzaría en adelante por reproducir el colegio apostólico en Roma, 
y Jesús en medio de ellos volvería a ser su Cabeza. Por eso, al fun- 
dar en 1540 la Compañía, no querrá para ella otro nombre que el 
de Compañía de Jesús. 

En su incomparable devoción, reverencia y ternura por la per- 
sona adorable de Jesús, llegaba hasta desear ser de raza judía, ci- 


(18) Acta P. Ignatii, X, 96, pág. 496. 

(19) Ibid. X, 96, págs. 496-498. 

(20) Excerpta ex Patris Lainii adhortátionibus, Mon. Ign. ser. IV, vol. II, pág. 75. 
(21) “Quid tantopere cupitis ire Hierosolymam? Bona el vera Hierosolyma est 
Halía, si cupitis facere fructum in Ecclesía Dei”, Mon. Bobadilla, 12, pág. 616. 
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frando su mayor título de gloria en poder emparentar según la 
carne con su Criador y Señor: 


“Un día que estábamos comiendo—anota el P. Ribadeneira—, 
delante de muchos, a cierto propósito hablando de sí, dijo que tu- 
viera por gran gracia especial de Nuestro Señor venir de linaje de 
judíos; y añadió la causa diciendo: ¡Cómo! ¡Poder ser el hombre 
pariente de Cristo Nuestro Señor secundum carnem, de Nuestra Se- 
ñora la gloriosa Virgen Maríal Las cuales palabras dijo con tal 
semblante y con tanto sentimiento, que se le saltaron las lágrimas, 

“y fué cosa que se notó mucho. Y a este propósito diré lo que Pedro 
de Zárate, que era vizcaíno de la villa de Bermeo y caballero de 
Jerusalén, muy amigo de la Compañía y familiar de nuestro Padre, 
me contó, y es: que diciéndole nuestro Padre esto mismo que arriba 
he dicho, y santiguándose él, y diciendo: ¿Judío?, y escupiendo a 
este nombre, nuestro Padre le dijo: Ahora, señor Pedro de Zárate, 
estemos a razón: óigame usted. Y que le dió tantas razones para 
esto, que verdaderamente le persuadió a desear ser del linaje de ju- 


díos” (22). 


El solo nombre de Jesús pasa por su Diario espiritual como 
dardo de fuego que va a clavarse en sus entrañas. La misma vida 
eucarística se desenvolvía a los ojos de su alma, como si estuviese 
ya descorrido el velo de la fe; y en la celebración de la Santa Misa 
era algo insólito su caso aun en la historia de los sacerdotes más 
santos de la Iglesia. Diriíase arrebatada su alma de claridad en cla- 
ridad, de astro en astro, hasta perderse en Dios. Decía que debería 
andar o ser como ángel para el oficio de decir Misa” (23). Y en sus 
ardores seráficos, “el año de 1550 llegó a punto de muerte, por 
haber celebrado dos Misas una tras otra, sin intermisión, el día del 
Nacimiento de Nuestro Redentor” (24). 

Un año antes de su muerte confesaba al P. Luis González de 
Cámara “que siempre había ido creciendo en devoción, es decir, en 
facilidad de hallar a D'os, y entonces más que nunca en toda su 
vida. Y cada vez y hora que quería hallarle, le hallaba. Y que aun 
ahora tenía muchas veces visiones, mayormente de aquellas de 
que se ha hablado arriba, de ver en figura de sol a Jesucristo. 
Y que esto le sucedía a menudo, estando hablando de cosas de 
importancia, y aquello le hacía venir en confirmación. Y que cuan- 
do decía Misa, tenía igualmente muchas visiones, y que las tenía 
también muy a menudo al redactar las Constituciones” (25). 


(22) RIBADENEIRA, Dichos y hechos de N. P. Ignacio, Mon. Ign. ser. IV, tom. 1, 
págs. 398-399. 
(23) Diario Espiritual, Mon..Ign. ser. 11, tom. 1, pág. 122, 


(24) RIBADENEIRA, Vida de S. Ignacio de Loyola, V, 1, Biblioteca de autores cris- 
tianos, Madrid (1945) 410. 


(25) Acta P. Ignatii, XI, 99, págs. 504-506. 
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Bien pudo cerrar sus días al amanecer del viernes 31 de julio 
de 1556, las manos y los ojos en alto, con aquella su aspiración 
suprema ¡Jesús! Era toda su alma, disparada como flecha en 
llamas hacia el blanco único de su vida. 


IT. EsPIRITUALIDAD TRINITARIA 


“No hay otro mediador entre Dios y los hombres sino este 
único Mediador, Dios-hombre, Cristo-Jesús”, dice San Pablo (26). 
Como hombre, es el único camino para ir al Padre; como Dios, 
es el término y la patria de los espíritus. La unión del Hijo con 
su Padre es el misterio de Cristo: hacia el Padre está orientada 
toda su vida, y hacia El nos arrastra también a nosotros. Aquel 
murmullo de agua viva, que escuchaba Sari Ignacio de Antio- 
quía, diciéndole en el fondo del corazón: “Ven a lo alto, ven'al 
Padre”, lo oye el alma cristiana como un eco de las palabras de 
Jesús en todo el Evangelio. 

A esa inefable unidad del Padre, y del Hijo, se nos convida 
a todos los fieles mediante nuestra incorporación al cuerpo mís- 
tico de Cristo: “Que sean todos una misma cosa y que, como tú, 
oh Padre, estás en mí y yo en ti, así sean ellos una misma cosa 
en nosotros... Yo les he dado la gloria que tú me diste, para que 
sean una misma cosa, como lo somos nosotros. Yo estoy en ellos 
y tú en mí, a fin de que sean consumados en la unidad, y conozca 
el mundo que tú me has enviado y que los has amado como a mí 
me amaste” (27). 

¿Dió frutos tan soberanos la espiritualidad cristocéntrica en 
el alma de San Ignacio? La respuesta la daremos, después de aso- 
marnos un poco, descorrido el velo, al interior de aquel espíritu 
extraordinario. 

En este punto su alma fué una creación extraordinaria, algo 
desconocido en el mundo de las mismas almas contemplativas más 
grandes de la Iglesia. Aquel “muéstrasele por vía intelectual, por 
cierta manera de representación de la verdad, la Santísima Tri- 
nidad, todas tres Personas, con una inflamación que primero vie- 
ne a su espíritu, a manera de una nube de grandísima claridad, 
y estas Personas distintas”, como escribe la Reformadora del 
Carmelo; aquel “entiende, por una noticia admirable que se da al 
alma, con grandísima verdad ser todas tres Personas una subs- 
tancia, y un poder, y un saber, y un solo Dios, de manera que lo 
que tenemos por fe allí lo entiende el alma, porque no es visión 


(26) TI Tim. 2, 5. 
(27) Toh. 17, 21-24. 
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imaginaria”; y aquel “se le comunican todas tres Personas y la 
hablan, y la dan a entender aquellas palabras, que dice el Evan- 
gelio que dijo el Señor: que vendría El, y el Padre, y el Espíritu 
Santo, a morar con el alma que le ama y guarda sus mandamien- 
tos”: es algo que diariamente aparece en la vida espiritual del 
Fundador de la Compañía, y nunca desciende su bendita alma de 
esas cumbres, señaladas sin embargo como las más altas en los 
caminos de la oración por Santa Teresa (28). 


Sobre todo en su época romana (1537-1556) debieron de to- 
mar proporciones insospechadas estas comunicaciones trinitarias 
en su alma, a juzgar por los apuntes del Diario espiritual del San- 
to. Llama poderosamente la atención, desde luego, el puesto que 
ocupa, llenándolo todo, en su vida interior la Trinidad Santísima : 
es el centro único, del que todo procede y al que converge todo 
Jesucristo hombre, la Virgen Nuestra Señora, los ángeles, los san- 
tos, hacen también su aparición en esas páginas; pero como me- 
diadores e intercesores, expresiones ambas muy favoritas del Santo. 

La mañana del día 8 de febrero de 1544, orando a la Madre, 
primero, y después al Hijo, para que le ayudasen con el Padre. 
se siente llevado por ellos en vuelo insólito de amor, inflamado 
todo su ser y hasta erizados los cabellos, ante la augusta Majes- 
tad divina (29). Diez días después no son solamente la Madre y 
el Hijo, sino los ángeles y los patriarcas, los apóstoles y los dis- 
cipulos del Señor, los santos y santas de la corte celestial, los que 
aparecen como sus mediadores e intercesores, en un doble movi- 


miento progresivo y reversivo, ante el trono de la Trinidad San- 
tísima (30). 


Pero generalmente son las mismas visiones de la Trinidad 
las que tienen fija y suspensa en esas páginas la contemplación 
de su alma mística y endiosada, Es difícil escoger entre esas lí- 
neas, porque cada una trae nuevas gracias espirituales, y de las 
más grandes en el mundo de las comunicaciones trinitarias. Así 
el 6 de marzo, ilustrándose su mente “más allá de los cielos” 
como él escribe, contempla en figura esférica la misma esencia 
divina; y de esta esencia divina ve derivarse, sin salir de la esfe- 
ra, el Padre, y el Hijo, y el Espíritu Santo (31). 

Otro día, el 11 de febrero, se le presenta el Espíritu Santo, 
envuelto en claridades de llama de fuego, como especial objeto de 


(28) Castillo Interior, Séptimas Moradas, 1, Biblioteca Mistica Carmelitana, IV, 
pág. 182. 

(29) Diario Espiritual de San Ignacio, págs. 88-89. 

(30) Ibid. págs. 98-99. . 

(31) Diario Espiritual, págs. 117-118. 
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su contemplación, y dialoga con El antes de celebrar su Misa (32). 
Arrebatada luego por las corrientes trinitarias su alma en la con- 
templación de la misión de este mismo Espíritu divino, de parte 
del Padre y del Hijo, sobre el Colegio Apostólico, constituído en 
la más extrema pobreza, hace su oblación al Padre, y de lágrimas 
y sollozos no puede levantarse (33). Siete días después es tal el 
ardor que se apodera de su corazón, fruto de las inteligencias y 
recuerdos de la Trinidad Santísima, que tiene que apretarse el 
pecho porque estalla como un volcán de amor, y sus ilustraciones 
trinitarias sobrepasan toda ciencia adquirida (34). 

Por fin, para no multiplicar excesivamente las citas, otro día, 
el 21 de febrero, son tantas y tan subidas sus inteligencias sobre 
el misterio de la Trinidad, que le parece no hay más qué saber 
sobre la materia. Y en especial se le da a conocer, o más bien 
a ver, como él observa, lo que los teólogos llaman la “circumin- 
sesión” entre las tres Divinas Personas, es decir, cómo en cada 
una de ellas están esencialmente las otras dos (35). 


Y en este despliegue de gracias verdaderamente soberanas, de 
visiones puramente intelectuales o con un mínimo de elemento 
imaginario a veces, de vuelos del espíritu hasta el tercer cielo, 
donde, casi descorrido el velo, van pasando a los ojos atónitos de 
su alma la esencia divina, la distinción de Personas, las procesio- 
nes divinas, la circuminsesión, y tantos y tantos otros misterios 
inefables' de la Trinidad beatísima, Jesús sigue siendo siempre 
para este gran contemplativo y místico el único guía y camino 
para el Padre. : 

Y toda esta vida mística se desarrolla fundamentalmente en 
torno a la Sagrada Eucaristía y, más en concreto, en torno a la 
celebración de los sagrados misterios. Para él la Santa Misa es 
el sol que aparece cada mañana sobre el horizonte de su alma, y 
en torno a ese sol gira todo el sistema de su vida interior. 

El despertar y el levantarse, con los ojos del alma puestos ya 
en la celebración de los sagrados misterios, la triple oración de la 
mañana: la que él llama oración sólita, oración acostumbrada, ora- 
ción primera (hoy día la llamaríamos la hora de oración de la 
mañana); la segunda, calificada por él de oración preparatoria a 
la Santa Misa; y la tercera, que se hace dentro ya de la capilla, 
como preparación inmediata al Santo Sacrificio; y, sobre todo, su 
misma celebración por más de una hora, con su amplia acción de 


(32) Ibid. pág. 90. 

(33) Ibid. págs. 90-91. 
(34) Ibid. págs. 100-101. 
(35) Ibid. págs. 102-103. 
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gracias (el P. Cámara nos habla hasta de dos horas): son los mo- 
mentos radiantes, a los que va vinculada la mayor parte de las 
gracias infusas, recibidas por su bendita alma. 


Y las que recibe luego, por casa (36), durante la acción de 
gracias de la mesa (37), en las basílicas de Roma (38), con oca- 
sión de sus visitas sociales (39), y hasta por las calles de la ciu- 
dad (40), aparecen casi siempre en relación con las gracias de la 
mañana y son como su natural prolongación y complemento. En 
la primera parte del Diario no hay más que un día, el 12 de fe- 
hrero, en el que no se haga notar la relación de estas gracias con 
el santo sacrificio de la Misa. Como en su segunda parte, donde, 
a partir del 13 de marzo, las indicaciones se van acortando y re- 
sumiendo hasta terminar, a fines de mayo, casi en una simple ano- 
tación de las lágrimas recibidas con relación a la Misa diaria: 
“Antes de la Misa, en ella y después de ella con muchas lágri- 
mas” (41). Allí donde sus notas se extienden más, esta posición 
central de la Santa Misa destaca con todo su relieve (42). 


La vida mística de San Ignacio es, pues, esencialmente euca- 
rística. En este sacramento de amor, Cristo, realmente presente. 
le fué particularmente camino para el Padre (43). Verdaderamen- 
te, en su oración, aquella alma iba siempre guiada por Jesucristo 
en el Espíritu Santo al Padre, o para valerme de la fórmula de 
San Pablo, “por Cristo tenía acceso en el Espíritu al Padre” (44). 


TIT. MísTICA DE SERVICIO 


Observó ya Enrique Bóhmer cómo no suenan, a pesar de su 
unión tan intima con Dios, las notas de la mística nupcial en la 
pluma de San Ignacio (45). E insistiendo en el mismo hecho, ha 
podido escribir el P. De Guibert: “Lo que resalta muy claro en 
estas gracias de luz y de amor es la ausencia, tan total como no- 
table, de lo que pudiera llamarse el aspecto nupcial de la unión 
mística; en ninguna parte de su Diario aparecen Dios o Cristo 
como el Esposo de su alma, como tampoco su unión con la San- 


(36) Ibid. págs. 95-96. 

(37) Ibid. pág. 125. 

(38) Ibid. pág. 118. 

(39) Ibid. pág. 106. 

(40) Ibid. pág. 101. 

(41) Ibid. pág. 144. 

(42) Véase J. DE GUIBERT, Mystique Ignatienne, Revue d'Ascétique et Mystique. 
XIX (1938) 117-118. 

(43) A esta luz escribía él en este mismo año de su redacción del Diario, 1545, 
al Duque de Gandía, Sancti Ignatii Epistolae, Mon. Ign. ser. 1, tom. I, pág. 341. 

(45) Loyola und die deutsche Mystik, Leipzig (1921) 30. 
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tísima Trinidad, con venir descrita bajo formas tan diferentes y 
presentada como tan íntima, aparece considerada como un matri- 
monio espiritual” (46). 

Es exacta en su línea general la afirmación. No olvidemos, 
con todo, que, aunque rarísima vez, el autor de los Ejercicios ha- 
bla de abrazos de Dios al alma y del alma a Dios (47). Por lo de- 
más, la unión consumada y permanente del alma con Dios se rea- 
liza en Iñigo de Loyola a su entrada en Roma, noviembre de 1537, 
bajo la imagen correspondiente, consagrada en la Iglesia, del cuer- 
po místico de Cristo. 

Es reveladora en ese sentido una página del 23 de febrero del 
año 1554 en el Diario espiritual del Santo: “Al preparar del al- 
tar, viniendo en pensamiento Jesús, un moverme a seguirle, pa- 
reciéndome internamente, siendo El la Cabeza de la Compañía, 
ser mayor argumento para ir en toda pobreza que todas las otras 
razones humanas, aunque ,me parecia que todas las otras razones 
pasadas en elección militaban a lo mismo (48). Y este pensamien- 
to me movía a devoción, y a lágrimas, y a una firmeza que, aun- 
que no hallase lágrimas en Misa o en Misas, etc., me parecía que 
este sentimiento era bastante, en tiempo de tentaciones o tribu- 
laciones, para estar firme. Con estos pensamientos andando y vis- 
tiendo (49), creciendo in cremento (50), y pareciendo una confir- 
mación, aunque no recibiese consolaciones sobre esto, y parecién- 
dome en alguna manera ser de la Santísima Trinidad el mostrar- 
se o el sentir de Jesús, viniendo en memoria cuando el Padre me 
puso con el Hijo” (51). 

Distingamos dos partes en esta gracia. En la primera hay una 
como repetición de la unión íntima con Jesús, experimentada por 
San Ignacio en la capilla de La Storta. En efecto, siente en espí- 
ritu de modo insólito a Jesús como Cabeza de la Compañía, y es 
arrebatado con ímpetu hacia El; y en ese misterio de unión y de 
amor, vivido entre el cuerpo y la cabeza, ve mejor que en todas 
las razones el parecido que debe llevar la Compañía en la más es- 
tricta pobreza con Cristo. 

En una segunda parte enlaza esta gracia de unión, que se le 
ha dado a sentir, con la visión de La Storta, imprimiéndosele tan- 
to aquí, como allí, el nombre de Jesús, como Cabeza de la Com- 


(46) Mystique Ignatienne, RAM, XIX (1938) 120. 

(47) Ejercicios Espirituales, Anotación 15.2, págs. 238-240; S. Ignatii Epistolae, 
1, pág. 236. 

(48) Por razones humanas entiende el Santo las que vienen por la vía del en- 
tendimiento iluminado por la fe, sin moción o ilustración superior divina. 

(49) Es decir, los ornamentos sacerdotales. 

(50) Es decir, en aumento. 

(51) Diario Espiritual, pág. 104. : A 
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pañía. Y le siente tan estrechamente unido a sí el Santo, que nada 
podrá en adelante separarle más de El: “Y al tener el Santísimo 
Sacramento en las manos, viniéndome un hablar y un mover in- 
tenso de dentro, de nunca le dejar por todo el cielo, o mundo, 
o etcétera, sintiendo nuevas mociones, devoción y gozo espiri- 
tual” (52). 

La alusión misma a la gracia en la visión de La Stórta: “Vi- 
niendo en memoria cuando el Padre me puso con el Hijo”, es ya 
en sí reveladora, con la repetición de la frase misteriosa y como 
sacramental de la unión entonces obrada, según el texto autobio- 
gráfico del Santo: “Había determinado, después que fuese sacer- 
dote, estar un año sin decir Misa, preparándose y rogando a Nues- 
tra Señora le quisiese poner con su Hijo. Y estando un día, algu- 
nas millas antes que llegase a Roma, en una iglesia, y haciendo. 
oración, sintió tal mudanza en su ánima y vió tan claro que Dios 
Padre le ponía con Cristo, su Hijo, que no tendría ánimo de du- 
dar de esto, sino que Dios Padre le ponía con su Hijo” (53). 

El término, ya de suyo expresivo para indicar esa divina unión, 
y su misma misteriosa insistencia, que Dios Padre le ponía con 
Cristo, su Hijo, le pusieron en guardia al P. Cámara; y cuando. 
apoyado en anteriores insinuaciones suyas al P. Laínez, trató de 
obtener más particularidades, rasgando el velo del misterio, oyó 
por toda respuesta de labios del Santo: “Todo cuanto refiere Laí- 
nez es verdad” (54). Así se cubría entonces en su humildad el 
Santo; pero este apunte de su Diario le había de traicionar, reve- 
lándonos el secreto de esa su regalada unión con Cristo. 

Por lo demás, lo que Laínez oyó de sus labios queda relatado 
arriba. Recordemos sólo sus últimas palabras: “Dijo [el Santo] 
que le parecía ver a Cristo con la cruz a cuestas, y a su lado al 
Padre eterno, que le decía: Quiero que tomes a éste por servi- 
dor tuyo. Y así Jesús lo tomaba y decía: Quiero que tú nos 
sirvas. Y por esto, tomando grande devoción al nombre de Je- 
sús, quiso que fuese llamada la congregación Compañía de Je- 

ús” (55). 

También aquí, como en la página teresiana, la unión con Dios 
se hace por medio de Cristo y en Cristo: “La primera vez que 
Dios hace esta merced, quiere Su Majestad mostrarse al alma por 
visión imaginaria de su sacratísima Humanidad, para que lo en- 
tienda bien, y no esté ignorante de que recibe tan soberano don. 


(52) -1btd. pág. 104. 

(53) Acta P. Ignatit, X, 95, DAR 196-198. 

(54) Ibid. X, 96, pág. 498. 

(55) Excerpta ex P. Lainii adhortationibus, Mon. Ign. ser. 1V, tom. Il, pág. 74. 
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A otras personas será por otra forma; a ésta de quien hablamos, 
se le presentó el Señor, acabando de comulgar, con forma de gran 
resplandor y hermosura y majestad, como después de resucitado, 
y le dijo que ya era tiempo de que sus cosas tomase ella por su- 
yas, y El tendría cuidado de las suyas, y otras palabras, que son 
más para sentir que para decir” (56). 

Lo que en Teresa de Jesús, conforme a su vocación contem- 
plativa y aun a su psicología y sexo, se viste de la imagen, con- 
sagrada ya por los Libros Santos, de matrimonio espiritual; en 
Iñigo de Loyola, conforme a su vocación eminentemente apostó- 
lica, y aun a su psicología y carácter caballeresco, se convierte en 
idea de servicio. Pero la realidad, expresada por esos términos, 
parece ser en ambos casos la misma, como se parecen también sus 
expresiones en labios de Cristo. 

En efecto, dice el Señor a Teresa “que ya era tiempo de que 
sus cosas las tomase ella por suyas, y que él tendría cuidado de 
las de ella” (57). En el cuadro correspondiente de Ignacio, es el 
Padre eterno quien dice primero a su Divino Hijo: “Quiero que 
tomes a éste por servidor tuyo” (58). Y tomándole así Jesús, y 
uniéndole consigo, le dice: “Quiero que tú nos sirvas” (59). Y en 
esta hora radiante el vasallo se siente tan allegado a su Señor: 
“Y vió tan claro que Dios Padre le ponía con Cristo su Hijo” (60); 
que no sólo él, como Teresa de Jesús, sino toda la Compañía sal- 
drá de esta visión con el título de Compañía de Jesús (61), 

La unión consumada y permanente del alma con su Dios, ex- 
presada bajo la imagen del matrimonio en la literatura mística, 
se realizó en nuestro Santo Padre desde los días lejanos de Man- 
resa, como creemos haberlo probado en reciente obra (62). Pero 
es la gran Reformadora del Carmelo la que observa cómo esta gra- 
cia puede repetirse. en una misma alma, y aun adoptar formas di- 
ferentes de la por ella experimentada y descrita (63). Y, en efec- 
to, la gracia unitiva de La Storta, como sobreañadida a la expe- 
rimentada ya por Iñigo en sus últimos días de Manresa, viene a 
confirmar esta doctrina de la Santa y tiene por término al Fun- 
dador de la Compañía de Jesús, al paladín de la verdadera Reforma 
católica, a su entrada en Roma. 

Y por lo que hace a la misma imagen de Jesús, Cabeza de la 


(56) Castillo Interior, Séptimas Moradas, 1, BMC, IV, pág. 185. 

(57) Ibid. pág. 185. 

(58) Excerpta ex P. Lainti adhortationibus, pág. 74. 

(59) Ibid. pág. 74. 

(60) Ibid. E le 

de) Mt e de San Ignacio de Loyola, Madrid (1944) 227-231. 
(63) Castillo Interior, Séptimas Moradas, 1, BMC, IV, pág. 185. 
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Compañía, sabida es la equivalencia entre las fórmulas esposo y 
esposa= cabeza y cuerpo, según quedó consagrada por San Pa- 
blo en su carta a los efesios, al establecer las relaciones de unión 
y amor en el matrimonio cristiano: 


“Que las mujeres estén sometidas a sus maridos, como al Señor; 
pues que el marido es cabeza de la mujer, como también Cristo es 
cabeza de la Iglesia, cuerpo suyo, del cual El es el Salvador. Y como 
la Iglesia se sujeta a Cristo, así también las mujeres a sus maridos 
en todo. Vosotros, los esposos, amad a vuestras esposas, como tam- 
bién Cristo amó a la lglesia y se entregó a sí mismo por ella, para 
santificarla, purificándola con el baño del agua por la palabra, a fin 
de hacer parecer ante sí gloriosa a la Iglesia, sin que tenga mancha, 
ni arruga, ni cosa parecida, sino que sea santa e inmaculada. Así 
deben también los maridos amar a sus esposas, como a cuerpos que 
son suyos. Quien ama a su esposa, a sí mismo se ama. Porque ¡nadie 
aborreció nunca su propia carne, sino que la nutre y la regala, como 
también Cristo a la Iglesia, por ser nosotros miembros de su cuer- 


po” (64). 


San Agustín compendió esta doctrina del Apóstol, identifi- 
cando los conceptos de cabeza y cuerpo con los de esposo y esposa, 
hasta hacer de ellos una ecuación perfecta: “Et quomodo spon- 
sus et sponsa, sic caput et corpus, quia caput mulieris vir. Sive 
ergo dicam sponsus et sponsa, sive caput et corpus, idem intelli- 
gite”, es decir, esposa y esposo igual a cuerpo y cabeza, porque 
cabeza de la mujer es el esposo. Entended, pues, siempre una mis- 
ma cosa, tanto si digo esposa y esposo que cuerpo y cabeza (65). 

Si no nos engañamos, fué el misterio de unión y amor, cele- 
brado sobre las cumbres de las Séptimas Moradas entre Iñigo de 
Loyola y el Hijo de Dios. De ahí el título mismo, dado a la nue- 
va Orden, de Compañía de Jesús, como hemos dicho: ese nombre 
sobre todo nombre sellaba la unión entonces obrada en la persona 
de su Fundador, “cuando el Padre le puso con su Hijo”. 


Un día después de renovada esta gracia, el 24 de febrero, se- 
ñala así sus efectos el Diario espiritual del Santo: “En estos tiem- 
pos era en mí tanto amor, sentir o ver a Jesús, que me parecía 
que adelante no podía venir cosa que me pudiese apartar de 
El” (66). La frase recuerda la de San Pablo en su ardiente pa- 
saje cristológico a los Rom., 8, 35-38: “¿Quién nos apartará del 
amor de Cristo? Seguro estoy que ni muerte ni vida, ni ángeles 
ni principados, ni cosas presentes ni futuras, ni poderíos, ni altura 


(64) Eph. 5, 22-30. 
(65) Sermo CCCXLI, 12, PL, col. 1500. 
(66) Diario Espiritual, pág. 106. 


a 
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ni profundidad, ni otra alguna criatura podrá apartarnos del amor 
de Dios, que está en Cristo Jesús, Señor nuestro.” 

Y todavía seis días después volverán a sonar las notas de esa 
misma' divina unión consumada: “A la oración, acabada la Misa, 
unas nuevas mociones interiores, sollozos y lágrimas, todo en 
amor de Jesús, hablando y deseando más morir con El que vivir 
con otro” (67). 

Pero su actitud, aun en estas gracias de unión, no es de igual 
a igual, como la de la esposa con su esposo—un profundo sentido 
de acatamiento, reverencia y humildad, con el recuerdo tal vez de 
su pasado, se lo impide—; sino de inferior a superior, como la 
de la criatura con su Criador, de quien descienden todos los do- 
nes, “así como del sol descienden los rayos, de la fuente las 
aguas” (68); o como la del siervo y vasallo con su Señor, “ha- 
ciéndose un pobrecito y esclavito indigno, con todo acatamiento 
y reverencia posible” (69); o como exclamará en medio de una 
de esas gracias en este mismo Diario el Santo: “¿Quién eres tú? 
¿De dónde? ¿Qué merecías?, o ¿De dónde esto?” (70). 

Por lo mismo también, su mística, más que a descansar y re- 
galarse en esa divina unión, tenderá a “señalarse en todo servicio 
de su Rey eterno y Señor universal” (71). Ilustraba él con esta 
imagen la idea: Tenía un. Rey dos hijos. Y al uno le envió a asun- 
tos gravísimos y a guerras especialmente difíciles, mientras que 
al otro le retuvo consigo en casa, sentándole a su mesa. A aquél 
le espera, como es natural, mayor galardón y reconocimiento de 
parte de su padre. “Otro tanto se ha de decir—concluía él—de 
aquellos que sacrifican el descanso de la contemplación para en- 
tregarse a trabajos arduos y abnegados por amor de Dios” (72) 


Con todo, quien quiera dar con las fuentes de esa acción y 
fuerza prodigiosas del Santo en la historia, habrá de ir a esa mis- 
ma unión consumada y permanente de su alma con Dios; porque 
“no hay que dudar—como escribe Santa Teresa—, sino que es- 
tando hecha una cosa con el fuerte, por la unión tan soberana de 
espíritu con espíritu, se le ha de pegar fortaleza” (73). 

El Fundador de la Compañía entraba el mes de noviembre 
de 1537 en Roma ungido ya como paladín de la verdadera Re- 
forma y Restauración católicas al servicio de la Iglesia y del Pa- 


(67) Ibid. pág. 111. 

(68) Ejercicios Espirituales, Contemplación para alcanzar amor, pág. 432. 
(69) Ejercicios Espirituales, Del Nascimiento, pág. 332. 

(70) Diario Espiritual, pág. 103. 

(71) Ejercicios Espirituales, Reino de Cristo, págs. 318-320. 

(12) Mon. Nadal, IV, pág. 646. 

(73) Castillo Interior, Séptimas Moradas, 1V, BMC, IV, pág. 205. 
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pado, y en ellos de la Trinidad beatísima, en la visión de La Stor- 
ta: ¡Quiero que tú nos sirvas! 


IV. EL PALADÍN DE La REFORMA CATÓLICA 


'“Cuando se acercaba a su apogeo el aseglaramiento en las es- 
feras eclesiásticas de Italia, y con un Papa español, Alejandro VI, 
la corrupción del Renacimiento invadía hasta la misma Silla Pon- 
tificia; nació cabalmente en España—cescribe Pastor—el hombre 
que por la incomparable universalidad de su acción había de con- 
tribuir más poderosamente que otro alguno a renovar la Iglesia, 
y a compensar sus graves pérdidas con nuevas conquistas” (74). 

Al presentarse Iñigo, terminados ya sus estudios y graduado 
de Maestro en Artes por la Universidad de París, en la capital 
del orbe católico, toda la Iglesia de Cristo clamaba por una refor- 
ma: reforma de las masas de los seglares, reforma de los monas- 
terios y del clero, reforma de los Obispos, de los Cardenales y 
hasta de los mismos Papas. Eran los gritos de la Iglesia por más 
de dos siglos, a partir del cisma de Occidente sobre todo; y no 
sólo de parte de los herejes o visionarios rebeldes a lo Savonaro- 
la, sino también de los hijos más sumisos de la Iglesia, como el 
Dante, Santa Catalina de Siena y San Vicente Ferrer. 

En tiempos más próximos a los de San Ignacio, fueron los 
humanistas, que nada tenían de reformados ni de santos, los que 
entre críticas envenenadas trajeron y llevaron más la palabra “re- 
forma”, hasta que la recogió el fraile apóstata, profesor de Wi- 
temberg, en sus 95 tesis y la arrojó como tea incendiaria en me- 
dio de su nación, preparada por su inmoralidad como ninguna 
para la conflagración universal. 

En este momento hacía su aparición en Roma el paladín de la 
Reforma católica, San Ignacio de Loyola. También él trae su 
programa de Reforma; pero quien lo presenta es un santo que ha 
empezado por reformar su propia vida antes de exigir la reforma 
a los demás. “Que los pecadores vengan a penitencia y se convier- 
tan”, será su pregón, como el del Bautista junto a la ribera del 
Jordán, en su primera semana de los Ejercicios. Y ¿quién podrá 
contar la multitud innumerable de almas, arrancadas por él a la 
esclavitud del pecado y de la carne, y traídas al dulce imperio de 
Cristo ?. 

Ya en sus días proclamaba San Francisco de Sales como su 


(74) Historia de los Papas, V/XIL, Barcelona (1911) 1. Véase, con todo, el es- 
tudio de revisión sobre Alejandro VI en Orestes FERRARA, El Papa Borgia, Madrid 
(1943) 19-196. 
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mayor timbre de gloria el hecho de contar el libro de los Ejerci- 
cios Espirituales de San Ignacio con mayor número de pecadores 
convertidos que de letras (75). Pues ¿qué decir de su proyección 
en estos cuatro siglos de la historia de la Iglesia, y particular- 
mente en nuestros días, cuando por virtud del impulso pontificio 
se va acercando ya al millón el número de los ejercitantes anua- 
les en retiros cerrados, dirigidos sólo por Padres de la Compa- 
ñía? (76). 

“Que los creyentes todos conozcan internamente a Jesucristo, 
le amen y le sigan”, será su programa para todos los estados y 
condiciones en la segunda semana de sus Ejercicios. No es Igna- 
cio un reformador'que se pierda en gritos estériles o subversivos, 
como tantos otros pseudo-reformadores de su tiempo. 


¿Que los jefes mismos de la Iglesia están necesitados de Re- 
forma? El aplicará la segur a la raíz. ¿Dónde estaba la raíz de 
todos los abusos de aquellos Príncipes eclesiásticos, que nadaban 
en la opulencia y se trataban con toda la fastuosidad pagana del 
Renacimiento, sino en el olvido de la pobreza y humildad evan- 
gélicas? Pues bien, todo el que conozca el código de reforma, es- 
tampado en la segunda semana de los Ejercicios por el Santo, sabe 
que todo él, desde su primera hasta su última página, está inspi- 
tado en la pobreza y humildad del Evangelio: “Que yo quiero, 
y deseo, y es mi determinación deliberada, sólo que sea vuestro 
mayor servicio y alabanza, de imitaros en pasar todas las injurias, 
y todo vituperio, y toda pobreza, así actual como espiritual” (77). 
Y sabe también que la ley que preside el momento cumbre de la 
reforma de vida es aquella: “Siendo igual alabanza y gloria de 
la Divina Majestad, por imitar y parecer más actualmente a Cristo 
Nuestro Señor, quiero y elijo más pobreza con Cristo pobre que 
riqueza, oprobios con Cristo lleno de ellos que honores” (78). 

- Y poniendo el dedo todavía más en la llaga, porque este Re- 


(75) El testimonio se lo debemos a una carta autógrafa del Santo, mostrada a: 
P. Francisco Renault por Mgr. Rey, sucesor de San Francisco de Sales en la sede 
de Annecy. Véase Retraite de trente jonrs du R. P. Renault, Veille de la retraite, 
manuscrito conservado en el castillo de S'Heeren-Elderen, junto a Tongres, Bélgi- 
ca. Cf. Saint Francois de Sales: les origines de la Visitation et les retraites de fem- 
mes, “Etudes” (1912) 825, nota 2; Exercitia Spiritualia, Mon. Ign. ser. 11, tom. 1, 
Jág. 24. 
p 0) Las estadísticas de un año normal, el de 1934, arrojaban ya la cifra de 
15.000 tandas cerradas a 750.000 ejercitantes sólo en la Compañía. De esas 15.000 
tandas, 6.500 a hombres con 360.000 ejercitantes, y 8.500 a mujeres con 390.000 
ejercitantas. De las 6.500 tandas a hombres, 2.500 fueron dadas a sacerdotes, clé- 
vigos y religiosos, y 4.200 a seglares. De las 8.500 tandas a mujeres, 4.200 fueron 
dadas a 193.000 religiosas, y 3.700 a seglares. 

(77) El llamamiento del Rey temporal ayuda a contemplar la vida del Rey eter- 
nal, pág. 320. 

(78) Tres maneras de humildad, pág. 370. 
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formador no se pierde en sentimientos estériles y utópicos, llegado 
al momento de la reforma de vida, establece el principio: “Por 
las razones ya dichas y por otras muchas, siempre es mejor y más 
seguro, en lo que a su persona y estado de casa toca, cuanto más 
se cercenare y disminuyere, y cuanto más se acercare a nuestro 
Sumo Pontífice, dechado y regla nuestra, que es Cristo Nuestro 
Señor” (79). 

Y bajando a la aplicación de este principio en el estado seglar 
y en el eclesiástico, continúa el Santo: “Conforme a lo cual el 
tercero Concilio Cartaginense (en el cual estuvo San Agustín) 
determina y manda que la supeléctile del Obispo sea vil y pobre. 
Lo mismo se debe considerar en todos modos de vivir, mirando 
y proporcionando la condición y estado de las personas; como en 
matrimonio tenemos ejemplo del Santo Joaquín y de Santa Ana, 
los cuales, partiendo su hacienda en tres partes, la primera daban 
a los pobres, la segunda al ministerio y servicio del templo, la 
tercera tomaban para la sustentación de ellos mismos y de su fa- 
milia” (80). 

Sabido es cómo esta regla de vida, formulada por San Igna- 
cio, quedó incorporada en su primera parte, referente al clero, 
a los decretos reformatorios del sacrosanto Concilio de Trento. 
En efecto, léese en el Decreto de Reforma general del 3 de di- 
ciembre de 1563, sesión XXV, capítulo primero: 


“Quapropter exemplo Patrum nostrorum in Concilio Carthagi- 
nensi, non solum iubet ut episcopi modesta suppellectili, et mensa, ac 
frugali victu contenti sint, verum etiam in reliquo vitae genere ac tota 
elus domo caveant ne quid appareat, quod a sancto hoc instituto alie- 
num, quodque non simplicitatem, Dei zelum ac vanitatum contem- 
ptum prae se ferat” (81). 


Así empujaba el Santo a todos, pero particularmente a los Pre- 
lados, a entrar por los moldes eternos de toda santidad, revelados 
por Cristo. Y así pudo también preparar, por sí mismo y por sus 


(79) En el ministerio de distribuir limosnas se deben guardar las reglas st- 
guientes, 7.2 regla, pág. 540. 

(80) Ibid. págs. 540-542. En el Evangelio de la Natividad de Santa María, apó- 
crifo del siglo IV-V, aparece ya este reparto de bienes de San Joaquín y de San- 
ta Ana, Cf. TISCHENDORF, Evangelia Apocrypha, Lipsiae (1853) 107. El Flos Sancto- 
um, con Ludolfo de Sajonia, propagó más tarde la idea en la literatura espiritual 
del siglo XVI. 

(81) EHses, Concilium Tridentinum, 1X, Actorum Pars Sexta, Friburgi Brisgo- 
viae (1924) 1086. Proviene de una antigua colección de cánones orientales y occi- 
dentales, hecha por San Hilario de Arles, y no de Concilio alguno de Cartago, como 
se creía hasta el siglo XVII, ese canon 15 en que se inspiran igualmente San Ig- 
nacio y el Concilio de Trento: “Ut episcopus vilem supellectilem, et mensam, ac 
victum pauperem habeat, et dignitatis suae auctoritatem fide et vitae meritis quae- 
rat”, Cf. HEFELE, Histoire des Conciles, II, Paris (1903) 102-127. 
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hijos, en todas partes, pero principalmente en Roma, aquel clima 
espiritual de los jerarcas que introdujeron los puntos deseados en 
los decretos de Reforma, y los aplicaron con más rapidez y celo 


en sus diócesis y en la corte pontificia. Ellos fueron la levadura 
que hizo fermentar la masa. 


Consciente como ninguno de la reforma que precisaba enton- 
ces la Iglesia, redactó San Ignacio, a principios de 1546, para 
Laínez, Salmerón y Fabro, señalados por Paulo 111 como teólo- 
gos suyos en el Concilio, una “Instrucción para la jornada de 
Trento”, de la que son estas líneas, cargadas de sentido: “A ma- 
yor gloria de Dios N. S. lo que principalmente en esta jornada de 
Trento se pretende por nosotros, procurando estar juntos en al- 
guna honesta parte, es predicar, confesar y leer, enseñando a mu- 
chachos, dando ejemplo, visitando pobres en hospitales y exhor- 
tando a los prójimos, según que cada uno se hallare con éste o 
con aquel talento para mover las personas que pudiéremos a de- 
voción y oración, para que todos rueguen y roguemos a Dios 
Nuestro Señor que su Divina Majestad se digne infundir su es- 
píritu divino en todos los que trataren las materias, que a tan alta 
congregación pertenecen, para que el Espíritu Santo, con mayor 
abundancia de dones y gracias, descienda en el tal Concilio” (82). 


Por el tenor de esta instrucción deduce el P. Antonio Astráin 
no adivinó nuestro Santo el papel que iban a desempeñar sus hi- 
jos como teólogos en Trento (83). Puede ser, y no era, desde 
luego, fácil adivinar todo el papel que éstos habían de jugar des- 
de las primeras sesiones del Concilio. Pero acaso no sean ajenos 
al éxito ruidoso de Laínez y Salmerón los consejos sapientísimos 
del Santo: “Despojándome de todo afecto—podría escribir a sus 
Hermanos de Roma el joven Canisio, enviado a principios de 1547 
por el Cardenal de Augsburgo en calidad de teólogo a Trento— 
puedo sinceramente atestiguar que hay aquí muchos teólogos doc- 
tísimos de todos países, que discurren aguda, cuidadosa y sabia- 
mente sobre las cosas más importantes; pero tan queridos de todos 
y tan admirables como Laínez y Salmerón no hay ninguno. Per- 
mitiéndose a pocos el espacio de una hora para hablar, suele con- 
ceder el Cardenal Presidente tres y aun más al P. Laínez” (84). 
Y más expresivo aún, añadía por su parte Salmerón en carta a 
San Ignacio por los mismos días: “De la quedada del Mtro. Laí- 


(82) .S. Ignatii Epistolae, I, pág. 387. 

(83) Historia de la Compañía de Jesús en la Asistencia de España, 1, Ma- 
drid (1912) 520. 

(84) BRAUNSBERGER, S. Petri Canisti Epistulae et Acta, 1, Friburgi Brisgoviae 
(1906) 245. 
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nez creo Nuestro Señor será muy especialmente servido, y es tan 
necesaria su presencia por ahora, que creo realmente que si Vues- 
tra Reverencia estuviese acá, se haría conciencia de privar a todo 
este Concilio, por hablar sin hipérbole, de un ojo; porque hay co- 
sas dedicadas que se tratan, que hay muy pocos que así se señalen, 
y así tengan gracia de dezillas, y amor y voluntad de los Carde- 
nales y Perlados de todas naciones en oírlas y abrazarlas” (85). 


Lo que ciertamente vió claro el Santo, y se admira a través 
de esa “instrucción para la jornada de Trento”, fué que, junto 
a las declaraciones y definiciones dogmáticas, de cap'tal impor- 
tancia frente a la naciente herejía, se precisaban no menos los san- 
tos decretos reformatorios para una pronta Restauración cató- 
lica; que las fuentes de esa Restauración y Reforma había que 
ir a buscarlas en el Evangelio; que la concepción renacentista de 
una jerarquía nadando en grandezas, opulencia y fastuosidad de 
vida, necesitaba, como el mesianismo mundano y político de los 
días del Señor, del correctivo de la pobreza y humildad de Cristo; 
que era preciso hacer oír de nuevo al mundo, olvidado del sermón 
de la Montaña, la voz del divino Maestro: “Bienaventurados los 
pobres de espíritu, porque de ellos es el reino de los cielos” (86). 


El cifraba precisamente su vocación y la de sus diez primeros 
compañeros en predicar esa vuelta al Evangelio a base de la po- 
breza de Cristo: “Esta eligiendo todos diez, nemine discrepante, 
tomamos por Cabeza al mismo Jesús, nuestro Criador y Señor 
para ir debajo de su bandera, para predicar y exhortar, que es 
nuestra profesión” (87). Y qué bandera era ésa en la que se enro- 
laban y con qué programa, nos lo dice en sus Ejercicios la arenga 
puesta en labios del Sumo Capitán General de los buenos, Cristo 
Jesús: 


“Considerar el sermón que Cristo Nuestro Señor hace a todos sus 
siervos y amigos, que a tal jornada envía, encomendándoles que a 
todos quieran ayudar en traerlos: primero, a suma pobreza espiritual, 
y si Su Divina Majestad fuere servido y los quisiere elegir, no me- 
nos a la pobreza actyal; segundo, a deseo de oprobios y menospre- 
cios; porque de estas dos cosas se sigue la humildad; de manera que 
sean tres escalones: el primero, pobreza contra riqueza; el segundo, 
opropio o menosprecio contra el honor mundano; el tercero, humil- 
dad contra la soberbia. Y de estos tres escalones induzcan a todas 
las otras virtudes” (88). 


(85) Epistolae P. Alphonsi Salmeronis, 1, págs. 36-37. 
(86) Mat. 5, 3. 


(87) Cómodos y razones para no tener cosa alguna de renta, 13, Mon. Ign. 
ser. IM, tom. I, pág. 80. á 


(88) Meditación de Dos Banderas, págs. 352-354, 
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Así se fué logrando aquella tan deseada Restauración cató- 
lica, que, partiendo desde las más altas esferas jerárquicas, y pa- 
sando por ambos cleros, se extendía hasta las masas. Hoy mismo 
esas masas, encuadradas en la Acción Católica o en Asociaciones 
auxiliares, acuden a renovar su vida cristiana y a fortalecer su 
espíritu de combate y de conquista en los Ejercicios Espirituales 
de San Ignacio. El clero secular, presidido muchas veces por sus 
Prelados, toma nuevas fuerzas para el cumplimiento de sus altos 
deberes cada tres años por prescripción del Derecho Canónico en 
tan santo retiro (89), cuando no las toma, como el clero regular, 
todos los “años (90). Y lo que mereció particulares elogios de 
Su Santidad Pío XI, hasta los Obispos de una misma Provincia 
eclesiástica o de una nación, presididos por el Metropolitano o 
el Patriarca, se congregan a veces para hacer Ejercicios, especial- 
mente adaptados a su dignidad y deberes altísimos (91). Y el 
mismo Romano Pontífice, rodeado de su corte, convierte cada 
año en cenáculo de oración y meditación por algunos días los au- 
gustos Palacios Vaticanos (92). 

Del magisterio espiritual único, ejercido así por San Ignacio 
en estos cuatro siglos de la historia de la Iglesia, y de los frutos 
de reforma y santidad por él recogidos, dió el más autorizado 
testimonio Su Santidad Pío XI, en su Carta Encilica Mens nos- 
tra, de 20 de diciembre de 1920, en la que, después de calificar 
de “libro verdaderamente admirable, pequeño de dimensiones, pero 
lleno de celestial sabiduría”, de “código sapientísimo y absoluta- 
mente universal en el gobierno de las almas por los caminos de la 
salvación y de la perfección”, de “fuente inagotable de la más pro- 
funda y más sólida piedad”, de “estimulo irresistible y guía el más 
seguro para lograr la verdadera reforma de costumbres y para es- 
calar las más altas cumbres de la espiritualidad y de la perfección”. 


(89) Derecho Canónico, canon 126. 

(90) Ibid. canon 595, $ 1. 

(91) * Litterae Encyclicae de usu Exercitiorum magis magisque promovendo, Acta 
Apostolicae Sedis, XXI, pág. 699. 

(02) Tan santa costumbre la introdujo en el Vaticano Su Santidad Pío XI, lle- 
vando así a su término y perfección la tradición, ya allí existente, de practicar de 
cuando en cuando los santos Ejercicios: “Id autem libentiore animo praestamus, 
quod a decessoribus Nostris factum esse videmus. Nam iamdudum Apostolica haec 
Sedes, quae verbis Exercitia Spiritualia saepe commendarat, exemplo auctoritate- 
que sua fideles docuit, augustas Vaticanas aedes per aliquot dies in Coenaculum 
meditationis atque orationis identidem convertendo: quem quidem morem  haud 
exiguo anini Nostri gaudio ac solacio Nosmet ultro recepimus. Atque ut eiusmodi 
gaudium ac solacium et Nobis et his, qui propius a Nobis absunt, communibus ip- 
sorum -optatis satisfaciendo, comparemus, iam nunc omnia ordinari iussimus, ul. 
quotannis Spiritualia Exercitia in hisce Aedibus Nostris habeantur”, Acta Aposto- 
licae Sedis, XXI, págs. 698-699. 
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el libro de los Ejercicios (93), continuaba el inmortal Pontífice: 
“Y cuando al comienzo de nuestro Pontificado, cumpliendo con los 
deseos y votos ardentisimos de los Obispos de casi todo el orbe 
católico, de uno y otro rito, declaramos y constituímos a San Ig- 
nacio de Loyola, por la Constitución Apostólica Summorum Pon- 
tificum, celestial Patrono de todos los Ejercicios Espirituales, y, 
consecuentemente, también de todos los Institutos, Congregaciones 
y Asociaciones de toda clase, que se dedican a prestar ayuda y aten- 
der a los que los hacen, apenas hicimos otra cosa que sancionar 
con nuestra suprema autoridad lo que corría ya en el común sentir 
de los Pastores y de los fieles, lo que implícitamente venían dicien- 
do, con el citado Paulo TIT, nuestros insignes predecesores Alejan- 
dro VII, Benedicto XIV y León XIIT, al colmar de alabanzas los 
Ejercicios de San Ignacio, lo que enaltecieron, por fin, con gran- 
des ponderaciones y, sobre todo, con el ejemplo de sus virtudes, 
en esta palestra adquiridas o desarrolladas, cuantos en estos úl- 
timos cuatro siglos florecieron más en la ciencia ascética y en 
la santidad de las costumbres, para expresarme con el mismo' 


León XIII. 


Y cierto que la excelencia de su doctrina espiritual, ajena del 
todo a los peligros y errores del falso misticismo; su admirable 
adaptabilidad a cualquier estado y condición de personas, ahora se 
dediquen a la contemplación en sus conventos, ahora lleven una 
vida activa en medio del mundo, la trabazón acertadísima de sus 
partes, el orden maravilloso y claro con que se enlazan unas con 
otras las verdades, por fin los documentos espirituales que, una vez 
sacudido el yugo de los pecados y curadas las enfermedades que 
atacan a las costumbres, llevan al hombre por las sendas seguras 
de la abnegación y de la extirpación de los malos hábitos hasta las 
más altas cumbres de la oración y del amor divino; sin duda que 
todos estos valores muestran sobradamente la fuerza y eficacia de 
los métodos ignacianos, a la vez que son su mejor recomenda- 
ción” (94). 

Conocedor como pocos del clima espiritual de la Europa del xvr, 


(93) Litterae Encyclicae de usu Exercitiorum Spiritualium magis magisque promo- 
vendo, ibid. pág. 703. Las frases tan encomiásticas de la Encíclica están tomadas, como 
cl Papa lo indica, de su estudio del año 1910, siendo todavía Prefecto de la Biblio- 
teca Ambrosiana de Milán, S. Carlo e gli Esercizi Spirituali di S. Ignazio, en S. Car- 
lc Borromeo nel 3.2 Centenario dalla canonizacione”, n.o 23, Settembre 1910, pág. 88. 
El P. Watrigant incorporó la traducción francesa de esta investigación al fascículo 
32 de su “Collection de la Bibliotbtque des Exercices de Saint Ignace”, con el tí- 
tulo Saint Charles Borrométe et les Exercices de Saint Ignace, par. Mgr. A. Ratti, 

»Préfet de la Bibliothtque Ambrosienne, Enghien (Belgique) 1911. 

(94) Litterae Encyclicae de usu Exercitiorum magis magisque promovendo, 

págs. 704-705, 
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dirá Jerónimo Nadal que así quiso Dios restaurar lo que con tanto 
dolor de los buenos se había perdido, haciendo saltar las aguas de 
una verdadera oración y contemplación, con todos los sentidos es- 
pirituales, en el alma de la Iglesia (95). 


V. EL APÓSTOL DEL ROMANISMO CATÓLICO 


Y toda esta Reforma se hacía sin un grito estentóreo, sin un - 
gesto de rebeldía; más aún, con la máxima reverencia y adhesión 
a “la Santa Madre Iglesia hierárquica” y al “universal Vicario de 
Cristo en la tierra”. Para crear ese ambiente, frente a las rebel- 
días protestantes, en las almas de los fieles proclamaba él como 
regla de oro, que “depuesto todo juicio, debemos tener ánimo 
aparejado y pronto para obedecer en todo a la vera Esposa de 
Cristo Nuestro Señor, que es la nuestra Santa Madre Iglesia hie- 
rárquica” (96). Y aun más tajante, con la santa intrasigencia de 
quien es la personificación más viva del espíritu español y cató- 
lico en nuestro siglo de oro: “Debemos siempre tener, para en 
todo acertar, que lo blanco que yo veo, creer que es negro, si la 
Iglesia hierárquica así lo determina, creyendo que entre Cristo 
Nuestro Señor, Esposo, y la Iglesia, su Esposa, es el mismo Es- 
píritu que nos gobierna y rige para la salud de nuestras ánimas; 
porque por el mismo Espíritu y Señor nuestro, que dió los diez 
mandamientos, es regida y gobernada nuestra Santa Madre Igle- 
sia” (97). 

Nadie ha influído acaso tanto como el autor de los Ejercicios 
en esa orientación rendida de las almas hacia el Papa y el Vati- 
cano, cuando se empeñaba precisamente en apartarlas, rompiendo 
con ese centro de unidad, la rebelión protestante. Como sus ojos 
y su corazón se mantenían bien altos, por encima de la persona 
de Paulo 111 o de Julio 111, de Marcelo 11 o de Paulo IV, así 
quería que los fieles vieran a través de esos hombres vestidos de 
blanco al mismo Cristo. . 

Ins'stiendo en este aspecto de su romanismo católico, justa- 
mente ha llamado la atención el moderno historiador de los Pa- 
pas, Ludovico Pastor, sobre la intervención diplomática de San 
Ignacio entre Paulo 111 y Don Juan III, Rey de Portugal. Tan 
desavenidas andaban por el asunto del Obispo de Viseo, Don Mi- 
guel de Silva, ambas cortes, que hasta se hablaba de una próxima 


(95) Mon. Nadal, IV, págs. 667-669. 
(96) Reglas para el sentido verdadero que en la Iglesia militante debemos tener, 


1.2 regla, págs. 548-550. 
(97) Ibid. 13.2 regla, pág. 556. 
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ruptura de parte de Don Juan. En este momento interviene el 
Santo, y en carta aparentemente dirigida al confesor del Monarca, 
el jesuíta Simón Rodriguez, le hace llegar de la manera más deli- 
cada, y como si en ello expresara los propios sentimientos reales, 
su consejo de obediencia inquebrantable a la Sede Apostólica : 
“Así, hablando largo sobre esto mismo con el Cardenal de Bur- 
gos [el dominico Juan Alvarez de Toledo], como en todas nues- 
tras cosas nos sea muy especial señor y abogado en el Señor Nues- 
tro, me dijo, en confirmación de lo que yo sentía, unas palabras, 
las cuales no poca consolación espiritual causaron en mi ánima, 
es a saber: Un tal me ha hablado diciendo: Dícese o parece que 
el Rey de Portugal sale de la obediencia del Papa. El buen Car- 
denal responde con mucho ánimo, sin poderlo sufrir: ¿Quién dice 
eso? Aunque el Papa pisase con sus pies al Rey de Portugal, no ha- 
ría eso. ¿Pensáis vos que la gente de allá es como la de acá, o aquel 
Rey como el de Inglaterra, que ya estaba medio fuera antes que 
se declarase? No penséis eso de Principe tan cristiano y de tan 
buena conciencia” (98). 

- Poco después celebraba el Santo una larga entrevista con Pau- 
lo III en Montefiascone, y el 14 de diciembre de 1545 podía co- 
municar al mismo Simón Rodríguez la buena acogida hecha en- 
tonces por el Papa. A este primer comunicado había de seguirse 
inmediatamente otro segundo, en el que se manifestaba haberse 
llegado por fin al arreglo deseado entre ambas Cortes. 


Figura cumbre de la España imperial, desde el alto observa- 
torio de Roma, es, sin duda, San Ignacio de Loyola el represen- 
tante más auténtico del pensamiento español, en lo que se refiere 
a sus relaciones con el Pontificado. Y no tanto del pensamiento 
español, a veces discutible, que se refleja a través de sus Canc:- 
llerías, cuanto de aquel otro más alto y más hispánico de sus san- 
tos y maestros de espíritu. En esta línea no conoce el Fundador 
de la Compañía rival alguno. Frente a la rebelión de la Alemania 
luterana, él es el alma de la Contrarreforma católica en defensa 
del Pontificado, y congrega a los pueblos católicos, en un momento 
de indecisión y de peligro, en torno a la Cátedra de Pedro. Y has- 
ta pone con rasgo genial a disposición y a las órdenes directas 
del Pontífice, mediante su cuarto voto solemne, la. institución por 
él fundada en defensa de la Iglesia y del Papado. Caso único en 
la historia de las Ordenes y Congregaciones religiosas: fenómeno 
eminentemente español, de aquella España, que con tanta razón 
pudo creerse en el siglo xv1 el pueblo escogido para ser la es- 


(98) $. Ignatii Epistolae, pág. 195. >: 
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pada y el brazo de Dios en defensa de la Iglesia Católica, Apos- 
tólica, Romana. Así, a la voz del Jefe supremo de la Cristiandad, 
“resonando el cielo y en ninguna parte la tierra” (99), se move- 
ría aquel ejército, “más poderoso que todos los ejércitos de Car- 
los V”, contra la falsa Reforma (100). | 


Correspondieron los Papas a estos afanes reformadores de 
Loyola, reconociendo la singular ayuda que el cielo les enviaba 
en Su persona y en su obra, y haciéndose eco de la voz de sus 
predecesores en la Cátedra de Pedro daba, con ocasión del cuarto 
centenario de la Compañía en 1941, este elocuente testimonio Su 
Santidad Pio XII: “Exultantes de gozo, nos asociamos a todos 
vosotros, porque sabemos bien que la Compañía quiso y quiere, 
siempre y enteramente, estar y vivir al servicio del Vicario de 
Cristo. ¿No pretendió acaso esto su santo Fundador, cuando pre- 
sentó, ofrendó y. ligó con voto solemne a la persona del Papa el 
pequeño, pero selecto grupo de sus primeros compañeros, para 
hacer de ellos aguerridos campeones de la obediencia a Pedro y 
valientes heraldos de la fe de Cristo por todo el mundo? Así le 
acogieron nuestros predecesores, al apoyar y proteger a la naciente 
Compañía, tanto que Marcelo TI tuvo a bien decir al primer Pre- 
pósito General: “Tu milites collige et bellatores instrue; Nos ute- 
mur” (Congrega tú a los soldados y fórmalos para la guerra; que 
Nos echaremos mano de ellos). 


Pensar, sentir, obrar con la Iglesia y con el Vicario de Cristo: 
ésta ha sido durante cuatro siglos la misión y la gloria, a la que 
consagró su vida la familia ignaciana, permaneciendo fiel e in- 
conmovible en medio de los males, aun cuando bajo la injuria 
de los tiempos y la envidia y persecución de su siglo, en medio 
de los horrores de la tempestad, una mano suprema de Padre la 
inmolaba a la tranquilidad de la nave de Pedro. Fiel en la desgra- 
cia, permaneció la misma—no cambiada, pero sí consciente de la 
novedad de los tiempos—al volver a nueva vida y cobrar aquel 
vigor, que, enlazándola con la juventud y la madurez del pasado, 
le aseguraba un no menor porvenir de méritos y de sacrificios en 
su inquebrantable adhesión a la Sede Apostólica. No tratamos 
de tejer aquí vuestras alabanzas ni de poner en parangón aquel 
espíritu ardiente que bajo diversas formas multiplica los héroes 
de las órdenes religiosas en la Iglesia. La historia de vuestros 
cuatro siglos de vida y de trabajo enaltece por sí misma, con la 


(99) S. Ignatii Epistolae, I, pág. 241. 
(100) La expresión es de Don Marcelino MENÉNDEZ PELAYO, Historia de los He- 
terodozos Españoles, V. Madrid (1928) 305. 
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elocuencia de los hechos, vuestros admirables triunfos en el obrar 
y en el sufrir romanamente católicos” (101). 


Asi, a las órdenes del Papado, desde su pobre casita de Santa 
María de la Estrada, como desde un cuartel general, mandaba el 
Santo en todas direcciones según las necesidades de la Iglesia, lo 
mismo entre fieles que infieles, a sus hijos. Y vióseles pronto en 
todos los campos de batalla y en todos los frentes, como ha dicho 
un brillante historiador moderno (102), poner diques al avance 
torrencial de la revolución protestante en Alemania, Austria, Po- 
lonia y los Países Bajos; llegar con Javier, en impacientes y divi- 
nas campañas, más rápidas que las de Alejandro, hasta la India 
misteriosa, el país del Sol Naciente y el Celeste Imperio; rasgar 
con saetas de fuego la noche pagana del Africa en Marruecos, en 
Túnez, en el Congo y en el Imperio de Etiopía, misión predilecta 
de Loyola, regada con los sudores del P. Melchor Núñez Barreto, 
veterano misionero de Tetuán, enviado allí como Patriarca, con 
plenos poderes pontificios, el 30 de marzo de 1556, juntamente 
con dos Obispos auxiliares, Melchor Carneiro y Andrés de Ovie- 
do, y otros doce compañeros (103); navegar en los galeones que 
salen de Sevilla y dé Lisboa hacia playas recién descubiertas, y 
adentrarse en frágiles canoas por ríos desconocidos hacia regio- 
nes inexploradas por los más audaces aventureros, fundando ya 
en 1553 una Provincia misionera para las dilatadas regiones del 
Brasil, con puestos de observación y de avance en Bahía, Porto 
Seguro, Espíritu Santo, San Vicente, y un año después en Pira- 
tinga y en San Paolo (104). 


VI. EL FUNDADOR DE COLEGIOS Y UNIVERSIDADES 
Y EL APÓSTOL DE ROMA 


Y ¿qué decir de su apostolado en Colegios y Universidades? 
En menos de diez años, viviendo aún el Fundador, la nueva Orden 
se había adueñado, con éxitos ruidosos, de buena parte de la ense- 
ñanza en las naciones mediterráneas, en no pocas regiones del Im- 
perio alemán y en las mismas avanzadas del Catolicismo en Asia 
y América. Es un protestante, Enrique Bóhmer, el que ha escrito: 
“Suele decirse que el maestro de escuela prusiano fué quien ven- 


(101) Alocución de S. S. Pio XII, “L'Osservatore Romano”, 28-29 Aprile 10941, 
pág. 1.2, 

(102) El P. Ricardo García Villoslada, en conferencia leída con ocasión del cuar- 
to Centenario de la Compañía en el Centro de Estudios Universitarios de Madrid. 

(103) Epistolae Mixtae, V, págs. 683 ss. 

(104) POLANCO, Chronicon Societatis Iesu, Ul, págs. 436 ss.; IV, págs. 611 ss, 
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ció en Sadowa y aseguró la hegemonía de Prusia en Alemania. 
Con mucha mayor razón puede decirse que el maestro jesuíta fué 
el vencedor dondequiera que sucumbió el protestantismo; fué aquél 
el que aseguró la supremacía de la antigua Iglesia en muchos paí- 
ses, conquistados enteramente o a medias por el luteranismo. Pues 
el hecho de haber obtenido la Orden de los Jesuítas una especie 
de monopolio de la enseñanza en los países latinos, en Polonia y 
también en muchos países germánicos fué la razón de que las cla- 
ses rectoras y cultas, cuya voluntad decidía de la creencia de los 
pueblos, fuesen reconquistadas por el Catolicismo. El mapa con- 
fesional de la Europa moderna es en buena parte el mapa confe- 
sional de la Europa de 1550 a 1556; todavía se reconoce el día 
de hoy en la vida intelectual de las naciones católicas la influencia 
del Colegio jesuítico” (105). 

Pero los dos Colegios predilectos del Santo fueron el Colegio 
Germánico y el Colegio Romano. Dechado éste de todos los Co- 
legios de la Compañía, y dotado de los mejores Profesores que 
la naciente Orden poseia en Europa, contaba ya en 1567 con una 
masa estudiantil de mil alumnos, y en 1584, al trasladarse al nue- 
vo edificio preparado por Gregorio XIII, se acercaban éstos a los 
dos mil, iniciándose ya la marcha triunfal de la Alma Mater, co- 
nocida con el nombre de la Universidad Gregoriana en toda la 
Cristiandad. Por sus aulas pasarán pronto, santificándolas como 
modelos de la juventud estudiosa, San Luis Gonzaga, San Juan 
Berchmans y San Leonardo de Puerto Mauricio, como pasarán 
igualmente pronto, inmortalizándolas, por sus cátedras su primer 
Superior, el Doctor Martín de Olave, y el Cardenal Francisco de 
Toledo, Juan de Mariana y Diego de Ledesma, San Roberto Be- 
larmino y el Doctor Eximio, Francisco Suárez (106). Y el Cole- 
gio Germánico, fundado con el apoyo del Cardenal Morone y 
agregado, en lo que a estudios se refiere, a la Universidad Gre- 
goriana, dará sus mejores hombres a la restauración católica de 
los pueblos germánicos, con un Papa, Gregorio XV, con más de 
30 Cardenales, seis Príncipes electores, 54 Arzobispos, 309 Obis- 
pos, muchísimos Profesores de Gimnasios y de Universidades, y 
lo más selecto del Clero alemán y austro-húngaro en ciencia y 
virtudes sacerdotales (107). 

Y en sus afanes de conquista y de consolidación del Reino 
de Cristo hallará todavía tiempo para preocuparse del problema 


dy - (1910) 56. 
(105) BÓHMER-MONOD, Les Jésuites, Paris ( 
(106) RIBADENEIRA, Vida de San Ignacio, IV, 3, págs. 268-271; R. GARCÍA VILLOS- 
LADA, Manual de Historia de la Compañía de Jesús, Madrid (1941) 149-150. 
(107) RIBADENETRA, Ob. cit. IV, 6, págs. 275-278; R. GARCÍA VILLOSLADA, 0b. cil. 


págs. 116-117. 
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turco; y el antiguo soldado de Carlos V trazará, veinte años antes 
de la batalla de Lepanto, un plan de Cruzada con un talento es- 
tratégico, político y económico, que hoy nos asombra (108). 

Y estas mismas divinas impaciencias le harán redactar dos años 
después, el 18 de agosto de 1554, aquel otro programa ideal 
de Contrarreforma en carta al Provincia de Alemania, San Pedro 
Canisio, el Anti-Lutero salido de las fraguas ignacianas, para ser 
el segundo Apóstol de los pueblos germánicos después de San Bo- 
nifacio (109). Al leer todavía ese documento piensa uno en lo que 
hubiera sido de Alemania de haber ocupado Loyola el puesto de 
Rey de Romanos Fernando 1 o el del Emperador Carlos V. 

Deploran muchos historiadores, y no sin razón, los métodos 
lentos y contemporizadores de aquellas Cortes para desarraigar 
la naciente herejía, métodos que esterilizaron en gran parte el plan 
ideal de Contrarreforma, trazado por el Santo. “No cabe negar 
con todo—observa Braunsberger—que muchos de los remedios 
propuestos aquí por San Ignacio fueron aplicados con grande fru- 
to para la Restauración católica en Austria y en otras provincias 
católicas de Alemania, particularmente en Baviera, al menos en 
los últimos decenios del xvI y primeros del xv11” (110). 

El 3 de octubre de 1553 sorprendía al orbe católico la Bula 
Pastoralis Officii cura, con el anuncio de la nueva Archicofradía 
del Santo Sepulcro y de la fundación de tres Colegios de la Com- 
pañía en Jerusalén, Chipre y Constantinopla (111). Era toda obra 
del Santo, que, en el ocaso ya de su vida, seguía con los ojos pues- 
tos en aquel su primer ideal palestinense, secundado esta vez por 
su gran amigo, el noble caballero vizcaíno Don Pedro de Zárate, 
natural de la villa de Bermeo. 

Pero el hombre que así movía sus fuerzas, mandándolas en 
todas direcciones según las necesidades de la Iglesia, y que en el 
ejercicio personal del apostolado se atenía al sapientisimo princi- 
pio por él formulado en carta de 28 de junio de 1553 a Francisco 
Javier, siete meses después de su muerte, desconocida aún en Roma, 
a las puertas del Celeste Imperio: “Juzgo yo que será más servido 
Dios N. S., si habéis quedado en la India, enviando otros y ende- 
rezándolos para que hagan lo que vos habíades de hacer, porque 
de esa manera haríades en muchas partes lo que por vuestra per- 


(108) S. Ignatii Epistolae, IV, págs. 353-559. 

(109) Ibid. VI, págs. 398-404. Viene. igualmente reproducida la carta en 
O. BRAUNSEFERGER, Beuti Petri Canisii epistulae et acta, 1, Friburgi Brisgoviae (1906) 
488-494. 

(110) O. BRAUNSBERGER, Beati Petri Canisii epistulae et acta, 1, 494. 

(111) S. Ignatii Epistolae, VII, pág. 12; IX, pág. 115. La Bula misma, perdida 
largos años, como se creía, la descubrió en 1896 el P. H. Lammens en la Biblioteca 
Rossiana, y la publicó el mismo año en la revista ““Études”, LXX, págs. 72-87. 
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sona haríades en una” (112); no sólo daba aún con tiempo para 
redactar las Constituciones de la Compañía, ese código legislativo 
universalmente reconocido como el mejor de todos los códigos le- 
gislativos en la historia de las Ordenes y Congregaciones religio- 
sas, sino aun para consagrarse a la conversión de judíos y maho- 
metanos él mismo en persona, fundando para ellos una casa de Ca- 
tecúmenos, que por su número pronto hubo de desdoblarse en dos, 
destinada una a hombres y otra a mujeres, con su iglesia adjunta 
de San Juan del Mercado en la región de Campitelli (113). 

Y en su celo hasta se le veía recoger .a las cortigiane onorate. 
una de las grandes plagas del Renacimiento italiano, por las calles 
de la ciudad, llevándolas al refugio por él fundado de Santa Marta, 
casa a la que dió una organización completa en quince artículos, 
después de asegurarle su base económica con la Compañía de Nues- 
tra Señora de Gracia y con el particular apoyo de Doña Margarita 
de Austria, de Doña Leonor Osorio, de Doña Isabel Roser y del 
mismo Papa Paulo 111 (114). Y la obra de Santa Marta se su- 
maba pronto, en abril de 1546, el monasterio de Santa Catalina, 
conocido vulgarmente con el nombre dei Funari, en el antiguo 
circo Flaminio. Y dentro de sus muros hallaba su mejor protec- 
ción y defensa hasta el día de su matrimonio o de su profesión 
religiosa el pudor de tantas doncellas, puestas en peligro por el des- 
cuido o los malos ejemplos de sus madres (115). 

Y nos podríamos extender todavía en otras obras sociales su- 
yas, como la de los dos orfanotrofios, uno para niños y otro para 
niñas, junto a Santa María de Aquiro (116), y la de la Compañía 
de los Doce Apóstoles, fundada en Santa María de la Estrada, con 
fines análogos a los de las Conferencias de San Vicente de Paúl. 
por nuestro Santo (117). Así se esforzaba este verdadero padre 
de los pobres y apóstol de Roma, como su grande amigo y admi- 
rador Felipe de Neri, en socorrer a todas las necesidades, levan- 
tando por el mismo hecho en la capital del orbe católico la pública 
moralidad y honestidad de vida. 


(112) S. Ignatii Epistolae, V, pág. 149. 

(113) Ibid. págs. 249, 268-371; LAÍNEZ, Epistola de S. Ignatio, IV, 48, pág. 126; 
CÁMARA, Memorial, 20, pág. 539; POLANCO, Chronicon Societatis Tesu, L págs. 109-110, 
114; RIBADENEIRA, Vida de San Ignacio, IM, 9, págs. 178-179. 

(114) S. Ignatti Epistolae, 1, págs. 270, 305-306; 371-373; RIBADENEIRA, Vida de 
San Ignacio, MI, 9, págs. 179-181; TaccHI VENTURI, Storia della Compagnia di Gesu 
in Italia, 1, Roma-Milano (1910) 646-668. 

(115) PoLaANco, Sumario de las cosos más notables que a la institución y progreso 
de la Compañía de Jesús tocan, IV, 80, Fontes narrativi de S. Ignalio, 1, pág. 198; 
RIBADENEIRA, Vida de San Ignacio, 111, 9, págs. 181-182; HUONDER, Ignatius von Lo- 
yola, Kóln (1932) 317. 

(116) Laínez, Epístola de S. Ignatio, IV, 48. pág. 126; POLANCO, Chronicon, I, 
págs. 109-110. 

(117) HUONDER, Ignatius von Loyola, pág. 318. 
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A su llegada a la ciudad, en noviembre de 1537, podía él ca- 
racterizarla de tierra “tan seca de buenos frutos”, como “abun- 
dosa de malos” (118), porque “en.aquel tiempo no estaba tan re- 
frenada la libertad de vida en Roma” (119). El panorama había 
cambiado antes de dos decenios para la muerte del Santo: estaba 
ya “muy reformada y trocada aquella santa ciudad”, como escribe 
Ribadeneira (120). 


En el término ya de este estudio permitasenos recordar una 
conferencia oída el mes de julio de 1923 en la Universidad de Ber- 
lin. Ante un público numeroso venía exponiendo en brillantes cua- 
dros sintéticos el ya septuagenario Profesor Adolfo Harnack toda 
la Historia de la Iglesia. Nunca olvidaremos el día en que, llegando 
en su exposición a la Reforma luterana y a la Contrarreforma ca- 
tólica, habló por dos horas seguidas, sin otra interrupción más que 
la de una breve pausa a la mitad, sobre la personalidad y la obra 
histórica de San Ignacio. 

Para el historiador protestante y jefe del Racionalismo bíblico 
en sus días, Loyola no sólo era la primera figura indiscutible de 
la Contrarreforma, sino también uno de los genios más grandes 
de la Historia, verdadero gigante destacado a la capital del orbe 
católico por España para sostener con sus potentes brazos los mu- 
ros ya vacilantes de la Iglesia Romana. Sus Ejercicios, exponente 
el más alto—decía Harnack—de la espiritualidad cristiana, no sólo 
habían salvado para siempre el espíritu del Catolicismo romano, 
sino aun abierto en su seno una escuela de formación de caracte- 
res cual no se había conocido otra en la Historia. 

¡Estábamos oyendo de labios del teólogo más representativo del 
Protestantismo alemán en el primer tercio de este siglo un pane- 
gírico del Santo cual no lo habíamos oído en nuestra vida! Su au- 
ditorio, compuesto de unos 150 universitarios, en su mayoría pru- 
sianos, seguía aún pendiente de su palabra. Y nosotros pensábamos, 
al escucharle, que el enemigo podía acaso apreciar, desde algunos 

¿puntos de vista como nadie, por el estrago producido en su campo, 
el vigor y la fuerza de este Paladín de la Reforma y Restauración 
católicas. 


(118) $S. Ignatii Epistolae, 1, pág. 179. 
(119) RIBADENEIRA, Vida de San Ignacio, MI, Y, pág. 179. 
(120) Ibid, TIT, 9, pág. 179. 
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Trento y Protesta son términos contrarios, conceptos antagóni- 
cos. Áun como meros excitantes psicológicos motivan en nuestra 
conciencia complejos eternamente disociados, sólo unidos por el con- 
traste. Trento dice tradición, serenidad, consistencia, perennidad, is- 
lote perdido en olas bullentes con un fino ligamento de corales al 
acantilado, al continente de la verdad... Protesta, en cambio, exo-. 
tismo, volubilidad, lucha, destrucción, viento de pasiones desenfre- 
nadas que se desata, turbulencias de errores que emergen de las in- 
exploradas profundidades del revuelto mar individual y social... 

Esta pincelada parece superficial y es, con todo, muy profunda. 
El complejo psíquico es a modo de cociente del dividendo espiritual 
y del divisor corpóreo. No hay alteración de éstos que aquél no re- 
fleje: es su expresión conjuntiva. Por eso ved cómo el contenido 
histórico y doctrinal de Trento y Protestantismo conservan la mis- 
má impronta que hemos observado en el orden psicológico empírico. 
El hombre lleva clavado en sí, como aguda saeta, el problema pavo- 
roso del bien y del mal, la lucha espeluznante de la parte inferior 
contra la superior. El hombre, amasijo genial de elementos opues- 
tos, de contradicciones. Y, no obstante, ¡oh prodigio!, no se desmo- 
rona. Vive, perdura, lucha: y tanto vive cuanto lucha y tanto lucha 
cuanto vive. Y la victoria será, como en toda contienda, del más 
fuerte, del más valiente. ¿Qué importa el derecho? La personalidad 
humana se resquebraja por la primera grieta. Hállese donde se halle : 
en el alma, en el entendimiento, en la voluntad, en el psico-soma, 
en el cuerpo, en los sentidos. Lo mismo da. La decisión implacable- 
mente se echa encima con el fiero galopar de la sangre o de las ideas. 
De ahí que en esta pugna vital—el hombre es su estratega—se im- 
ponga perentoriamente la búsqueda de su causa y desarrollo ulterior. 
Y ya tenemos Trento y Protestantismo a la vista. Son dos soluciones 
del inquietante problema. Mejor dicho, no es más que una : Trento. 
Porque la Protesta no la aportó ni la pudo aportar. Negar la incóg- 


nita no es despejarla. 
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Trento encarna la alegría del vivir en una armonía superior de 
las porciones pugnantes del hombre, en una justificación teológica 
que se apoya por igual en el arrepentimiento humano y perdón m:- 
sericordioso del Señor, en una superación admirable de la fragilidad 
de la criatura por la filiación adoptiva de hijos de Dios y herederos 
de su gloria en fuerza de la sangre redentora del Primogénito entre 
muchos hermanos. La Protesta, en cambio, simboliza la orgía gro- 
tesca del esquizofrénico de la paz aturdido por la guerra. Negar la 
lucha entre sus espantosas convulsiones, soñar que no existe. Creer 
que la borrasca es tranquilidad; el desorden, orden. No hay mal, ni 
culpa, ni pecado; y todo esto bajo sus restallantes latigazos. ¿Cómo 
va a haber, si el libre albedrío es un fantasma? El individuo no peca, 
no puede pecar : es la naturaleza intrínsecamente pervertida, que deja 
la iniciativa a su impotencia, a sus corrupciones abominables. He ahí 
el pecado: su fealdad única. Y Lutero gritaba triunfante en estado 
paranoico: “Si todo es pecado, nada es pecado.” Con esto el por- 
tillo estaba hecho y el callejón sin salida abierto. De muy lejos se 
siente el piafar estridente de monstruosos corceles que, alados, se 
lanzan por la brecha... Porque no se piense que Lutero fué el pri- 
mero que saltó. Ni fué el primero ni será el último. Reconstruid 
la cadena de esos galeotes del infortunio siniestro. Su primer anillo 
es Caín. Por fortuna podemos reproducir la escena horripilante, 
que no siempre el fenómeno psíquico sufre tal reflejo. La torva faz 
del desgraciado tropezó en su huída con la justiciera de Dios. Este 
exige cuentas de un fratricidio; y el desalmado, volcán en erupción, 
en vez de solicitar misericordia y perdón, se desata en esta frase 
salvaje: “Major est imioquitas mea, quam ut ventam marear” (1). 
Es la primera síntesis del Protestantismo. A esta, ¡cuántas se han 
seguido! Lutero hablará de las “dulces cosas pecaminosas”, de la 
“libertad evangélica”..., y así los demás. Hoy es imposible la fran- 
queza de Caín: todos van tejiendo ávidamente vistosas mallas de 
seda de frases engañosas con que hermosear y domesticar la bestia. 
Inútil: ella sigue asestando sus fieros zarpazos. 


Por estas ligeras observaciones aparece claro que Trento y Pro- 
testantismo entrañan, por encima de su significación social, otra 
individual, que nadie puede eludir, porque arranca de nuestra na- 
turaleza; se proyecta en el epicentro de la propia personalidad. Chi- 
cos y grandes, todos tienen planteada en sus carnes vivas la gran 
lucha del bien y del mal, de la gracia y del pecado, del error y de 
la verdad. ¡Lucha tremenda! Pero no en todos se desarrolla lo mis- 
mo. ¡Hay tantos imponderables psíquicos y somáticos, colectivos e' 


(1) Gen. cap. Il, vol. XITI. 
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individuales que al fin deciden la contienda! Por eso resulta tag 
interesante, tan instructivo el guerrear de cada uno, aún en el hom- 
bre-más vulgar. ¿Qué será en esas ricas personalidades que polari- 
zan las energías de una época? San Agustín, San Ignacio, San- 
ta Teresa, etc. Abelardo, Lutero, etc. 

Con esto, nuestro tema queda suficientemente enmarcado. Que- 
remos asistir a esa contienda en una de las psicologías más exube- 
rantes que han existido, en Santa Teresa de Jesús; enfrentarla con 
Trento, con las doctrinas allí venteadas; ver cómo oscila entre los 
polos irremisíblemente opuestos de Trento y Protestantismo; atraí- 
da por uno, repelida por otro y por ambos impulsada a una activi- 
dad gigantesca. Para que esta posición substantiva de Santa Teresa, 
la gran española, aun no convenientemente expuesta, quede bien 
definida, estudiémosla: A) En su vida. B) En sus escritos; y C) En 
su Reforma (2). : 


A) EN sU VIDA 


a) Trento y Protestantismo en la España de Santa Teresa.— 
El siglo xv1I representa a nuestra vista cuatro personajes, que por 
singular manera encarnan las ideas de aquellos tiempos turbulen- 
tos: Carlos V y Felipe II, Lutero y Enrique VIII: los dos prime- 
ros, las de Trento; los dos últimos, las del Protestantismo. Si estos 
hombres excepcionales y encontrados se auparon a la atalaya de 
la Historia y llegaron a ser férreos conductores de abigarradas mu- 
chedumbres, fué porque calaron como pocos las capas sociales de 
que eran.hijos, porque captaron las ondas intelectuales de la at- 
mósfera cargada que les tocó vivir. Carlos V y Felipe 11 hicieron 
a Trento; Lutero y Enrique VIII, al Protestantismo. Pero, a su 
vez, Carlos V y Felipe II, Lutero y Enrique VIII fueron fruto 
sazonado de Trento y Protestantismo. Esto quiere decir que las 
ideas que esos hombres simbolizan venían ya discurriendo, siglos 
atrás, por los álveos ocultos de la sociedad, empapando todo su ser 
y contenido. 

A esta realidad trágica responden los gritos angustiosos de 
reforma que suben de los más diversos fondos sociales de aquella 
época de transición, que arranca de las postrimerías del xvI. Y, a 
la verdad, no eran infundados. Aparte de la corrupción general de 
costumbres, desde los altos jerarcas de la Iglesia y del Estado a 
los simples fieles y ciudadanos, llaga afistulada que en su escozor 


(2) A lo largo de este estudio no recogeremos más bibliografía que la que 
diga relación directa con él. 
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hacía prorrumpir al atormentado cuerpo social aquellos ardientes 
clamores, el ir y venir de la Historia había amontonado otras mu- 
chas causas que sobradamente los justificaban. El Destierro de Avi- 
ñón, el Cisma de Occidente, el Neopaganismo renacentista, forma- 
ción de nuevas nacionalidades, avance de la cultura, descubrimiento 
de vastisimos continentes, etc., todo esto originó en Europa un es- 
tado político-social-religioso tan intrincado y confuso, que hizo 
de absoluta necesidad la reforma a través de un Concilio ecumé- 
nico, en que se fijasen los principios católicos de la nueva época 
que amanecía: la moderna. 

Y tan esto es así, que la demora en la verdadera reforma pre- 
cipitó la falsa. El retraso de Trento, la premura del Protestantis- 
mo. Es la ley perenne de la Historia. Por ella el Protestantismo 
surgió; y tenía que surgir en los pueblos moralmente más atrasa- 
dos: Alemania, Inglaterra, países nórdicos. Por lo mismo halló 
gran resistencia en los pueblos latinos, y sobre todo en España, en 
la que jamás arraigó. ¿Causa de esto? Hállase en la ley histórica, 
anteriormente aludida. : 

Se ha hablado mucho del papel de dique desempeñado por Car- 
los V y Felipe II frente al Protestantismo. Por ellos, se dice, li- 
bróse España de caer en sus garras. No podemos asentir a esa afir- 
mación en su totalidad. Creemos más bien que España, a pesar de 
todos esos valiosos auxiliares, habría terminado por caer en las 
fauces del monstruo luterano si internamente no hubiese estado in- 
munizada contra sus doctrinas deletéreas. Es decir, que en España, 
como en las demás naciones, habría triunfado la falsa reforma si 
anteriormente en las arterias del organismo español no se hubiese 
inoculado la verdadera reforma, se hallase ya triunfante én la vida 
española (3). 

Este hecho memorable se debe a nuestros grandes reyes Isa- 
bel y Fernando y a sus clarividentes ministros, principalmente 
Cisneros (4). Ellos renovaron el ser español: con sus famosas 
Universidades de Alcalá de Henares y de Salamanca superdota- 
ron al personal civil y eclesiástico de España para que llevasen 
sin titubeos hasta el más ignorado rincón de la Patria la sana doc- 
trina del acaecer y fluir históricos frente a la inmutabilidad dog- 
mática. Así se explica que cuando el fraile teutón gritó desafora- 
damente reforma, España entera gritaba ya y vivía con más fuerza 


(3) L. Pastor, Historia de los Papas desde fines de la Edad Media, vol. 1V 
(Barcelona, 1911), pág. 301. Este historiador no llega a penetrar bien el sentido y 
alcance de la reforma española, realizada por Reyes Católicos y Cisneros. Por eso 
su posición frente al problema español y de Trento es débil y vulnerable. 

(4) VICENTE DE LA FUENTE, Historia .eclesiástica de España, vol. V (Barcelona, 
1859), págs. 45-75. 
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la reforma, en un sentido rectilíneo y ortodoxo inarrumbables. 
Y las dos reformas, verdadera una, falsa otra, enzarzadas, cayeron 
a la arena ardiente del combate. Tenía que ser así. Era la ley his- 
tórica de las opuestas tendencias. La primera engendró al Protes- 
tantismo; la segunda, a Trento. España se ligó"irrompiblemente a 
él. No ha de extrañar: es que era la más bella floración de su es- 
píritu, de su esencia íntima. La suerte de España será la de Trento; 
y la de Trento, la de España. 


Ningún español eludió la tremenda responsabilidad. Más: no 
pudieron evitarla sin dejar de ser españoles. Hoy en día no dejan 
de flotar en nuestro ambiente espíritus culturalistas que quisieran 
que esa misteriosa coyunda entre la Hispanidad y el Catolicismo 
se relajase. ¡Absurdo! A pesar suyo, somos pueblo escogido en- 
tre cananeos. Los que, impulsados por aires de progreso materia- 
lista y ateo y renegando de las leyes paternas, se entregaron y qui- 
sieron entregar la Patria a costumbres extranjeras, tuvieron que 
ver con dolor que España se hundía en un mar de fango, lágrimas 
y sangre. Es el argumento imbatible de la Historia, Por eso, por- 
que es así, porque no puede ser de otro modo, nuestros gloriosos 
antepasados, que fueron actores de aquel gran drama entre Pro- 
testantismo y Trento, observaron la posición que observaron. Los 
reyes y los magnates, los diplomáticos y los guerreros, los literatos 
y los sabios, el episcopado y el pueblo, todos en apretado haz, ce- 
rraron con el luteranismo y defendieron a Trento. Y todo con in-. 
transigencia vital. ¿Por qué? Porque Trento es la afirmación del 
ser de España y el Protestantismo su negación. Esta es la raíz de 
la lucha desesperada, numantina, sostenida por España frente al 
luteranismo, cabalgando sin descanso por los campos ensangrenta- 
dos de Europa. Hasta el mismo Nuevo Mundo, arrancado a la 
nada atlántica por sus geniales marineros, le puso al servicio de 
esta intransigencia, por pocos comprendida. Por ella batallaban 
sus tercios inmortales, por ella escribían sus teólogos profundos. 
por ella serpenteaban en las cortes extranjeras sus astutos diplo- 
máticos, por ella oraban sus monjes fervorosos... España entera, 
hierática, majestuosa, ascendía por el doloroso vía crucis de su 
destino histórico. 


b) Las dos opuestas tendencias convergiendo en la excelsa avi- 
lesa.—Si por ventilarse el ser o no ser de España en la lucha ideo- 
lógica del siglo xvi a ningún español era lícito quedarse neutral, 
mucho menos a aquellas figuras, síntesis de la raza, como Santa 
Teresa de Jesús. Esta, portadora de los eternos valores hispánicos, 
por cuyos ojos grandes, negros, profundos y brillantes se asomaba 
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orgullosa al proscenio de la Historia la siempre hidalga y varonil 
Hesperia, sintió en si, como nadie, todos los estremecimientos de 
aquella lucha titánica. ¡Con qué ensiedad, con qué perplejidades y 
también con qué seguridad más segura de la victoria definitiva de 
la idea católica fuéron desfilando ordenadamente por la conciencia 
de la gran Santa los eventos decisivos de aquel siglo memorable! 
Ya lo veremos en su vida y lo palparemos en sus obras. 


- Tres fueron los arcaduces principales por donde llegaron al ser 
. de Teresa de Jesús las corrientes opuestas de Trento y Protestan- 
tismo: el racista, el histórico y el espiritual. 


El racista. La Santa era brote gentil de una familia de hidalgos 
abulenses, los Cepedas y Ahumadas. Emparentada con las casas 
nobles y guerreras de diversas ciudades de Castilla, que considera- 
ban como su mayor honor servir a Dios y al Rey en los campos 
de batalla, muchos de sus parientes los recorrieron triunfantes y 
gloriosos, así en Europa como en América. No pocos sucumbieron 
en la lid, cara a Dios y en las manos vigorosas la espada y la ban- 
dera. El hilo irrompible de comunicaciones entre vanguardia y re- 
taguardia se tendía por el ir y venir de los bravos infanzones y anó- 
nimos mesnaderos abulenses a los teatros de la lucha. Era el pe- 
riódico informativo más fiel de los percances de la guerra, de las 
alternativas bélicas de Trento y Protestantismo. En los hogares 
avileses remansaba la corriente sosegada de los hechos iberos que 
subía impetuosa por las vertientes de los Pirineos, desbordando 
mares y continentes. Los padres, envejecidos por achaques contraíi- 
dos en acciones memorables contra la morisma y la herejía, los 
relataban con entusiasmos misteriosos a los hijos y nietos; y de 
este modo en los patrios lares ardía inextinguible la llama de la 
Hispanidad y del Catolicismo. El rostro de la Santa, niña aun, se 
tornasoló con los destellos divinos de este fuego en el suyo, en el 
de los Ahumadas y Cepedas. Fué la primera visión de Trento y 
Protestantismo por Teresa de Jesús. 


.El histórico. El ciclo tridentino queda encerrado en el teresia- 
no: Trento, 1545-1563; Santa Teresa, 1515-1582, Esto quiere de- 
cir que la Santa asistirá a la alborada, cenit y ocaso del famoso 
hecho conciliar. Y siguió su evolución en el pleno vigor de sus-po- 
tencias anímicas y corporales. Un Concilio ecuménico, aun hoy día, 
en que la fe es poca y la indiferencia mucha, acapara la atención 
de los mortales. ¡Cuánto más en aquellos tiempos de catolicidad 
práctica! Quizá se oponga que lo rudimentario de las comunicacio- 
nes restaban intensidad a esos momentos sensacionales. Puede ser; 
pero eso mismo aseguraba su vivencia: que las cuestiones ventila- 
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das en Trento fuesen siempre de actualidad, nunca viejas, a pesar 
del tiempo transcurrido. Por ello, la vida de la Santa estuvo, en 
su mayor parte, bajo el influjo directo, inmediato, de Trento y, 
por oposición, del Protestantismo. 

A este acontecimiento religioso hay que sumar los numerosos 
políticos, sociales y bélicos que con velocidad vertiginosa se suce- 
dían en los distintos países de Europa, como frutos de aquél. Su 
resonancia era tal, que nadie podía desentenderse de ellos; y sus 
ecos, agradables o estridentes, se perdían en la inmensa capacidad 
receptiva de la conciencia teresiana. ¡En ella se conjugaban tantos 
intereses, no sólo internacionales, sino patrios y familiares! De ahí 
su vigencia en el campo de la conciencia. 

También los famosos autos de fe de Valladolid y Sevilla (1550- 
1560) (5), así como el ruidoso proceso del Arzobispo de Toledo 
Fray Bartolomé Carranza de Miranda (6), penetraron profunda- 
mente el alma tierna de Santa Teresa de Jesús. Por una parte se 
dolía de la pérdida de tantas almas y por otra se estremecía ante la 
inminencia del peligro, pues el rudo forcejeo de las dos ideas lo 
tenía ya a vista de ojo. 


El espiritual. La imagen de Trento evoca con una fuerza aso- 
ciativa tal la de España, que resiste todo empeño de disociarlas. 
La representación española, nutrida y bien preparada, fué la pauta 
del Concilio. Una falange de teólogos y juristas, de humanistas y 
prelados, dignos albaceas de la riquísima herencia de Cisneros. Las 
ansias de reforma que les consumía, y que, en parte, habían plas- 
mado ya en las distintas diócesis de España, intentaron impo- 
nerlas en Trento. Y lo consiguieron. Cuando tornaron a su grey 
urgieron por todas partes los decretos del Santo Concilio. Sobre 
todo, una vez que fueron aceptados y promulgados en sus reinos 
por el Rey Prudente en 1564 (7). Ningún español quedó excluído 
de conocimiento y práctica. El redil hispánico no era conducido 
de aquí adelante a otros pastos por sus fieles pastores. Santa Te- 
resa.de Jesús recibió el mismo contenido doctrinal, pero, principal- 
mente, por el cauce carmelitano. Contacto decisivo para la Santa 
con aquel suceso religioso transcendental, puesto que ya no se tra- 
taba de hechos, desagradables o agradables, sino de ideas engen- 
dradoras de los mismos, que luego regularán toda la actividad te- 
resiana, tanto interna como externa. 

La Santa obtuvo el legado tridentino, sistema teológico disci- 


(5) MENÉNDEZ Y PELAYO, Historia de los heterodoxos españoles, vol. 1 (Madrid, 
1886), págs. 314-358, 416-454. 

(6) MENÉNDEZ Y PELAYO, Op. Cit., págs. 359-415. 

(7) VICENTE DE LA FUENTE, Op. Cit., vol V, pág. 282. 
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plinar, no de segundas manos, sino de primeras: de las mismas 
que lo suscribieron. Resaltemos aquí sus relaciones íntimas, de 
madre, con Ambrosio Mariano Azaro, teólogo seglar de Felipe II 
en Trento y, al fin, hijo entusiasta de la Reforma Teresiana (8). 
Más decisivas fueron en este respecto las que sostuvo con Fray 
Pedro Fernández, O. P., compañero en Trento de Fr. Juan Ga- 
llo, O. P. (9). Elegido Comisario Apostólico para los Carmelitas 
españoles, fué guía y sostén de la Santa en los albores de la Re- 
forma (10). En plano inferior, fueron importantes sus conversa- 
ciones con Fr. Diego de Chaves, O. P., compañero de Melchor 
Cano en Trento y confesor de Felipe 11 (11), y con Fr. Diego de 
León, Obispo titular de Columbra. Asistió al Concilio; y vuelto a 
España, hacia 1573, la Santa lo ganó para la Descalcez, siendo 
uno de sus mejores valedores ante el General De Rossi (12). Si a 
éstos añadimos sus continuas consultas a los teólogos más famo- 
sos y prelados ilustres que, o personalmente habían asistido al Con- 
cilio o estaban en estrecha amistad con los que acudieron, tendre- 
mos una visión bastante completa de esta fuente, en que la Santa 
bebió la forma misma de aquella lucha gigantesca de Trento y Pro- 
testantismo. 


c) Se plantea la lucha en su gran corazón entre el bien y el 
mal.—Año 1506, en el coro de los Agustinos de Erfurt. Un fraile 
joven, alto y demacrado se revuelca sudoroso por el suelo, gritan- 
do desencajado: “¡Yo no lo estoy, yo no lo estoy!” (13). Se acaba 
de leer el Evangelio del poseso según San Marcos. Los monjes, 
compasivos, le rodean: unos le creen endemoniado, como aquel del 
Evangelio; otros, epiléptico. El desgraciado, al poner sus ojos des- 


(8) CoOsME VILLIERS, Biblioteca Carmelitana, vol. 1, A-LXXXVI, coll. 61. SILVERIO 
DE STA. TERESA, B. M. C., vol. V, pág. 134, Historia del Carmen Descalzo en España, 
Portugal y América (Burgos, 1936), vol III, págs. 307-349. LUCINIO DEL SANTÍSIMO, 
Los Carmelitas en Trento, “Verdad y Vida”, vol. IX (1945), fasc. pág. 174-192. 
Fund. 847-853 (Bre. Burgos, 1930). De no notarse lo contrario, citaremos por esta 
edición. 

(9) Ms. 320 de Santa Cruz de Valladolid. En el apartado Doctores y empleados 
enviados por el Rey Católico, ocupan el 14 y 13, respectivamente. 

(10) P. SiLv, Historia, vol. 11, págs. 432-466. 

(11) Ms. 320 de Santa Cruz... En el apartado Doctores compañeros de Obispos 
ij Otros, se halla en décimo lugar. B. M. C. vol. II, pág. 24. P. FELIPE MARTÍN, Vida 
de Santa Teresa de Jesús (Madrid, 1914), pág. 48. ) 

(12) Ms. 320 de Santa Cruz... En el apartado Obispos hace el número 28. P. Da- 
NIEL A VIRGINE, Speculum Carmelitanum, vol. 1, pág. 918. P. WesseELs, Analecta Or- 
dini Carmelitarum, vol. I (1909), págs. 486-492. Acta Capitulorum Generalium Ord. Prat. 
B. V. M. de Monte Carmelo. Romae, 1912, pág. 509. P. SiLv, Historia..., vol. 11, pá- 
ginas 676, 701. B. M. C. vol. VII, pág. 201. Santa Teresa hace mención de este ilus- 
tre Prelado en las cartas 85, 107 y 108 de la misma B. M. C. ; 

(13) FUNK-BRENTANO, Lutero (Barcelona, 1941), pág. 59. El autor de esta biografía 
«iente honda simpatía por su héroe, lo que deforma su fisonomía. Más digno de re- 
O es su posición frente a las figuras secundarias de la escena y doctrina 
católica. 
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orbitados en el Cristo que cuelga de la pared, parecióle que se con- 
vertía en rayo fulgurante lanzado sobre él, como aquel que le de- 
rribó, camino de Erfurt. El miserable hee esfuerzos alucinantes 
para huir, escondiendo la cabeza entre el pecho y manos, mientras 
deja escapar de sus labios: “¡Oh infierno terrible... Llamas devo- 
radoras... Dios justiciero... Culpa irredenta... Predestinado a con- 
denarme!...” 

De modo muy trágico se planteó la lucha entre el bien y el 
mal en el alma tormentosa de Lutero. Cierto que a esta violencia 
sólo se había llegado paulatinamente, a través de una dura y mi- 
sérrima niñez, de una desarreglada juventud (14). Con todo, las 
fuerzas del mal se habían hecho muy pronto dueñas absolutas del 
campo de batalla. 

No ocurría así poco después (1515) en el corazón magnánimo 
de Santa Teresa. Porque no hay que pensar que el primer en- 
cuentro de estos dos irreconciliables enemigos ocurra en el alborear 
de la razón. Tiene lugar mucho antes: en la misma unión del cuer- 
po y del alma por la virtud creativa de Dios. Más: en los propios 
progenitores. En el período pre-racional se perciben continuos y 
crecientes movimientos de fuerzas por una y otra parte, que se 
preparan para librar la furiosa batalla que perdurará a lo largo de 
la vida. Vedlos en Santa Teresa de Jesús. 

En la inmutable eternidad vigila un Dios misericordioso sobre 
ella. Se complace en delinear su belleza, en perfilar su hermosura. 
Será objeto preferido de sus complacencias. Cierto que también 
es justiciero, pero su justicia no es inexorable, como la que atur- 
día a Lutero. Es espada que muy a menudo se hunde en la funda 
blanda de la misericordia. Crea un alma privilegiada y engasta en 
ella un entendimiento agudo y una voluntad férrea, amén de in- 
numerables tendencias a grandes empresas. En el cauce de una hi- 
dalguía blasonada, a impulsos de un amor casto, aparecen gérme- 
nes energéticos de un cuerpo proporcionado y hermoso; y a ellos 
vinculó Dios aquella alma extraordinaria. Para su custodia deputó 
un ángel especial. Cual linda flor, plantóla en un pensil castellano, 
austero, religioso, noble. Padres y hermanos la mimaban; auras 
de virtudes caseras la mecían. Apenas arraigada, fué la humedad 
caliente de la gracia santificante y sacramental la que, en esfuerzo 
vital, abrió los capullos de mil actividades de su cuerpo y de su 
alma. Remansadas a veces en pajitas de temores y malezas de ig- 
norancias, substanciosas lecturas rompieron el frágil dique y la co- 
rriente siguió tersa y cristalina hasta precipitarse en profundidades 


(14) Francisco J. MONTALBÁN, $. J.,, Los orígenes de la Reforma protestante (Ma- 
drid, 1942), pág. 21. Es este estudio uno de los mejor logrados sobre la materia. 
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pavorosas, donde una dirección experta, prudente y continuada la 
hizo saltar en cascadas impetuosas de santidad, desembocando al 
fin en las eternas corrientes del Cordero. 

Por otra parte, el mal también va moviendo sus peones en 
este gran tablero teresiano. El diablo, envidioso y perverso, ene- 
migo de todo bien y amigo de todo mal, trazaba planes siniestros 
sobre la nueva criatura. Con más regusto, por verla tan mimada 
de Dios. Debió sentir insospechado placer al hincarla el aguijón 
del pecado original. El despertó todas las torcidas inclinaciones 
nuevas y atávicas de Teresa. Las peores condiciones ambientales 
de fuera y dentro de casa las robustecieron y desarrollaron. Lectu- 
ras malsanas y amistades peligrosas la avocaron a peligros sin cuen- 
to. Y lo que es más trágico: incluso topó con ministros del Señor 
que, en vez de ayudarla a escalar la áspera pendiente de la perfec- 
ción, la disuadian de ello, aconsejándola que merodease simple- 
mente por sus faldas viciosas ¿Oué digo los hombres? Hasta Dios 
mismo se la escondía a veces y la dejaba colgada en los hilos fi- 
nísimos de su justicia de amor. He aquí los contrincantes. ¿Ouién 
vencerá? ¿Cómo desplegarán las alas del combate? 


d) Desarrollo de la lucha.— Lutero, con sus crisis nerviosas, 
con su naturaleza peligrosamente apasionada, con sus desequilibrios 
psico-físicos constantes, causa una penosa impresión al viajero de 
la vida que, curioso, se acerca a él para contemplar el desarrollo 
de la lucha entre el bien y el mal (15). Lo contrario ocurre con la 
gran avilesa, Atrae irresistiblemente a todos: a ortodoxos y he- 
terodoxos. Con todos simpatiza. Es su rica, fuerte y equilibrada 
naturaleza, con una floración espléndida de buenas cualidades, des- 
tacándose en el fondo oscuro de defectos sin relieve, la que se im- 
pone. 

Cierto que ni Lutero ni Teresa en esta primera fase de la con- 
tienda eran responsables de cuanto acaecía. Es el coeficiente here- 
ditario llegado al hombre sin el hombre, según leyes justas y amo- 
rosas de la providencia de Dios. Pero nadie negará su influjo en 
el desenvolvimiento de la batalla. 

La Santa de la Raza se halló con todo un bagaje precioso de 
excelsas dotes en ambiente propicio para explotarlas. La Patria, en 
el cenit de su gloria, desbordadas por el mundo sus egregias cua- 
lidades y la espiritualidad cristiana sobre todas. La ciudad, Avila, 
castillo roquero de arraigados sentires patrios, de infanzones y ca- 
balleros sin tacha, siempre dispuestos a toda hazaña en honor de 
Dios y del Rey; recogida y soñadora, mística y vidente, alconean- 


(15) FUNK-BRENTANO, Op. Cit., pág. 291. 
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do entre Gredos y Guadarrama, la inmensa meseta de Castilla. Un 
hogar noble, acomodado y religioso (16). Padres y hermanos ca- 
riñosos, educados, muy cristianos (17). Se palpaba la alegría del 
vivir de un meridional entre tules de religiosidad. Y allí, en el 
trono de ese reino, crecía Teresita, como reina indiscutida. ¿Ex- 
trañará que la gracia santificante, recibida por el Bautismo en un 
ser tan perfecto y en ambiente tan propicio, se desarrollase extra- 
ordinariamente? La Santísima Trinidad inhabitaba en cuerpo y 
alma de criatura tan encantadora. Dios era para ella un padre mi- 
sericordioso y lleno de amor, como D. Alonso de Cepeda. La Vir- 
gen Santísima (elemento psíquico de gran vigencia en la espiritua- 
lidad meridional, sobre todo española), madre ternísima, tan tierna 
y hermosa como D.” Beatriz de Ahumada. Los ángeles y santos, 
deferentes y amables, como sus hermanos, como Rodrigo. La glo- 
ria era su encanto. La idea de eternidad, eternidad, eternidad, la 
embelesaba suavemente. Los ojos negros, grandes y profundos se 
clavaban en los de Rodrigo, sentados los dos en las mansas hom- 
brosidades del huerto familiar. Luego los bajaba, y al posarlos so- 
bre el Flos Sanctorum, las hazañas gigantescas de los héroes cris- 
tianos la exaltaban. El venero de la gracia rompió la corteza tenue 
de su niñez. ¡Ella quería ser también uno de aquellos mártires! 
Como Santa Inés, como Santa Cecilia. Se levanta, convence a Ro- 
drigo, y los dos, decididos, se marchan a tierra de moros para que 
los descabecen por Cristo y así conquistar el cielo (18). Dios mise- 
ricordioso, cooperación a la gracia, decisión del libre albedrío, glo- 
ria. en fuerza del bien obrar, triunfo maravilloso de la acción man- 
comunada de la gracia y de la libertad. ¡Qué espectáculo tan estu- 
pendo! ¡Cuán distinto era el que ofrecía Lutero por la misma edad! 
Niño depauperado, triste, mendigando descalzo por las calles ne- 
vadas de Mansfield y Magdeburgo el mendrugo de pan, mientras 
en el hogar y en la escuela le esperaban rigores extremos (19). 
¡Así se formó en el alma de Lutero el Dios justiciero, vengativo, 
como sus padres y maestros; abrumador, como los cielos plomizos 
de su tierra! El mal ganaba terreno... 

La Santa, avanzando sobre el Adaja a través de su puente 
románico y dejando tras sí las murallas silenciosas, con todo lo 


(16) P. SILVERIO DE STA. TERESA, Vida de Sta. Teresa de Jesús (Burgos, 1935), 
vol. I, pág. 19. 

(17) Vid, págs. 4-5. 

(18) Vid, pág. 6. P. SiLv, Vida..., vol. I, pág. 608. 

(19) HARTMANN GRISAR, S. J., Martín Lutero. Su vida y su obra (Madrid, 1934), 
página 6. Además de este trabajo, fruto de una vida entregada de lleno al estudio 
de su personaje, ha publicado el P. Grisar Luther, en tres gruesos tomos, y seis 
cuadernos de Lutherstudien. Según estos estudios, la rebeldía de Lutero tendría ra- 
dical explicación en su constitución psicofísica, 
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más caro que ellas encerraban, semeja andante caballero de la gra- 
cia, pronto siempre a la victoria, por muy costosa que sea. Sin 
embargo, la acción aquella memorable no implicó, como a primera 
vista parece, un triunfo definitivo de la gracia. Fué más bien un 
desbordamiento arrollador del ala derecha del bien, apoyada en 
la posición natural de condiciones somáticas, psíquicas y ambien- 
tales privilegiadas. La pelea se recrudecerá en seguida y las fuer- 
zas llegarán a nivelarse. 


Era la joven Ahumada de prendas naturales tan excelentes, que, 
puestas a disposición de la virtud, podía resultar un ángel en carne 
humana, y también una criatura diabólica, si tales aventajadas do- 
tes torcían por senderos escabrosos y precipicios morales (20). Dios 
y el demonio lo sabían. Por eso ganará la batalla el primero en el 
orden anterior y el segundo en el que sigue. La estrategia del mal 
era clara: bastardear el carácter excepcional de la gran española. 
Otro no tenía. Para ello echó mano con gran maña de cuanto la 
rodeaba. Dejó caer en su seno libros de caballerías (21), novelas 
no malas, pero sí frívolas y pasionales. El viento de esa frivolidad 
apagó las llamas del amor de Dios y encendió las del mundo. En 
seguida el maligno mueve un nuevo peón. Esta vez de orden psí- 
quico. La Santa rondaba los diez años. Por este tiempo la amiguita 
es una exigencia psíquica. Y la amiga se toma del nivel moral en 
que la niña esté (22). Como Teresa era frívola, su amiguita sería 
frivola, Más: de tratos tan livianos, que asolará el exuberante pen- 
sil teresiano (23). Nuevo empuje del mal. La joven Cepeda sentía 
inclinación fascinadora a agradar a los demás. ¿Qué joven no la 
experimenta? “Ingeniosa y discreta en el hablar, apacible de ca- 
rácter, agradecida por naturaleza a cualquier obsequio recibido, 
hermosa de rostro, con un gracejo indefinible en sus palabras y 
un donaire distinguido en todo su porte, hallábase dotada de todas 
aquellas prendas que más rápida y dulcemente cautivan y aprisio- 
nan los corazones de los demás” (24). Este cortejo espléndido de 
cualidades aristocráticas entrañan un serio peligro: el desbordarse 
por la pendiente resbaladiza de lo humano. Y el demonio por ahí 
las encauzó, valiéndose—¡cuán ladino es!—de un fenómeno psíico- 
físico que, al alborear de la juventud, todo hombre experimenta: 


(20) P. SILVERIO, OP Cif., pág. 80. 
(21) Vid., pág. 8. 
(22) Esto explica el fenómeno, del que la Santa tanto se admiraba, que andando 


otias muchas buenas por casa, a ninguna se aficionaba, sino aquella mala. 
Vid, pág. 9. 


(23) Vid, pág. 9. 
(24) P. SILVERIO, Vida..., vol. 1, pág. 88. 
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la crisis de la pubertad (25). En la Santa esta realidad no se in- 
hibió : quizá se anticipó por su misma constitución psico-física. Pero 
notemos, para los no especialistas, que esta crisis de la pubertad 
no quiere decir bancarrota moral, ni mucho menos. Es simplemente 
un lento descorrerse del velo vital ante nuevos horizontes. Estos 
se verán conforme a los lentes que se utilicen en el momento que 
tal fenómeno se padece. Y como la hidalga avilesa los tenía. os- 
curos cuando vivió ese momento trascendental de su vida, las con- 
secuencias fueron muy dolorosas, El torbellino de galanteos peli- 
grosos la arrebató, y si no la despeñó en la sima profunda del pe- 
cado grave, debió de bordearla no pocas veces (26). Las fuerzas 
del mal avanzaban impetuosas; las del bien, retrocedían. Sólo res- 
taba un fortín aun no batido: el del honor. Y a él se pegó la 
Santa (27). Esto impidió la desbandada general, y la refriega em- 
pezó de nuevo. 


Tenía la Sarita un sentimiento positivo de sí misma muy des- 
arrollado que, enfocado en orden al honor, la haría invulnerable 
a todo ataque. Fruto, en parte, de sus lecturas caballerescas. Tras 
de él reorganizó Dios las huestes del bien. La muerte de su buena 
madre, D.* Beatriz de Ahumada, acaecida en Gotarrendura en- 
tre 1529-1530 (8), hizo entrar en sí a la traviesilla Cepeda. En 
un arranque de dolor, esperanza y amor se acogió a las dulces plan- 
tas de la Virgen Santísima, pidiéndola que fuese su madre (29). 
A esta reacción violenta de la muchacha de quince abriles se siguió 
otra más fuerte aún, impuesta por la fuerza. Su padre, D. Alonso, 
no estaba contento de los devaneos de su hija. Y, aprovechando el 
casamiento de su hija mayor, D.* María de Cepeda (1531), metió 
a Teresa en el Colegio de Agustinas de Santa María de Gracia (30). 
¡El golpe fué duro! Pero D. Alonso le dió con tal amor y maestría, 
que la tierna personalidad de su hija no sufrió resquebrajadura. 
Con esto el encuentro se decidió a favor de las fuerzas del bien. 
Pero las del mal no cedían: arremetieron los muros conventuales, 
como antes los del corazón de Teresa. Pero D.” María de Briceño 

Contreras, ilustre religiosa, las rechazó definitivamente. La hon- 
rosa hija de los Cepedas, en calma y soledad, tornó a amar a Dios 
con sus ardores primitivos. El bien triunfaba, pero el mal se apres- 
taba sin descanso a la pelea. 


(25) P. César Vaca, La vocación y la crisis _de la pubertad, “Revista de Espiri- 
tualidad”, vol. 4 (1945), págs. 131-150. 

(26) Vid., pág. 9. 

(27) Ib. 

(28) P. SiLveRIO, Vida..., vol. 1, pág. 94. 

(29) Vid., pág. 6. 

(30). ¡Ib., pág: 11. E dl ms 
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Le ofrecía ocasión estupenda para medir sus fuerzas la posición 
clave de la vocación. Para dicha de la Santa, esta exigencia angus- 
tiosa, mucho más en la mujer que en el hombre, afloró en su es- 
píritu en aquel remanso de las Agustinas de Gracia, en plena re- 
cuperación de sus energías psíquicas y espirituales. Dios, la Vir- 
gen, la eternidad, volvieron a ser lo que en tiempos de su infancia : 
estrella rutilante y alegre del limpido firmamento de su alma. La 
compañía agradable de las colegialas y religiosas, las conversacio- 
nes santas y ponderadas y, sobre todo, los consejos prudentes de la 
Madre Briceño hicieron que, al sentir la Santa en el fondo de su 
corazón los primeros brotes vocacionales, se hallase en unas condi- 
ciones inmejorables para observarlos y cultivarlos bajo la mirada 
de un Dios amoroso. Eran, como suele ocurrir con harta frecuen- 
cia en su sexo, inclinaciones a estados opuestos. ¿Me casaré? ¿En- 
traré en el claustro? Y la Santa las meditaba con sosiego y las pe- 
saba serena en la balanza de su razón. Iban a caer los dieciocho 
años, y aun no tenía prisa. Una enfermedad la llevó a casa de su 
padre: al mundo de lleno. El demonio pensó utilizar bien esta co- 
yuntura: cuando menos, se prometía llevarla al matrimonio. Y en 
verdad que tenía buenas ayudas ambientales. Su larga estancia en 
Castellanos de la Cañada, con sus hermanos D.* María y D. Mar- 
tín, que la idolatraban; su regencia del hogar de D. Alonso, con- 
vertido por ella en mansión de paz, tranquilidad, holgura y virtud; 
la felicidad de muchas de sus amigas que ya gozaban de esa dicha; 
el verse apreciada en las mejores casas avilesas; la satisfacción de 
su cariñoso padre, todo esto robusteció considerablemente la idea 
del matrimonio. Pero la de consagrarse a Dios, de ser esposa de 
Jesucristo, no sólo no perdía terreno, sino que se afianzaba más y 
más. Por eso el choque psíquico de las dos fuerzas antagónicas fué 
duro y prolongado: de tres años. La Santa lo reconoce. Mas al fin 
vió claro: Dios la quería para sí y ella se entregó por entero, tran- 
quila, serena, reflexiva, pero impetuosa. Por los acabijos de octu- 
bre de 1536, un día frío, la hermosa y garrida hija de los Cepedas, 
saltando impávida por todo lo humano que amaba, traspuso el va- 
llecito de Ajates y se encerró en el monasterio de la Encarnación... 
¡Triunfo rotundo del bien! ¿Definitivo? No, que aun se oyen cla- 
rines de lucha. 


¡Cuán de otro modo resolvió Lutero el problema de su voca- 
ción! (32). Entre trastornos incesantes de la más varia naturaleza, 
sin paz, cógele en viaje de Mansfeld a Erfurt (2 de julio de 1505) 
una tormenta fragorosa. Un rayo formidable le derriba al suelo, 


(32) 3. MONTALBÁN, Origenes, pág. 28. 
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fracturándole un pie (33). El aterrado joven de veintidós abriles, 
aturdido, exclamó: “Santa Ana, venid en mi ayuda; yo seré 
frale” (34). Días después llamaba a los Agustinos de Erfurt con 
su Plauto y Virgilio bajo el brazo... 


Encerrada Teresa en los claustros de la Encarnación, poco a 
poco se fué contorneando la figura deslumbrante del Esposo en el 
fondo de su alma, volcando sobre ella tales torrentes de dulzu- 
ras (35), que bien pagada la dejó los actos heroicos anteriores. 
Entregada de lleno a la práctica de las virtudes monacales carme- 
litanas, al demonio apenas se le presentaba ocasión para recuperar 
el terreno perdido. Aun se aseguró más la posición preponderante 
del bien. Dios comenzó a gozar del corazón de Teresa y Teresa del 
de Dios. Empieza de un modo claro el proceso místico de la Santa. 
Vía dolorosa del cuerpo, como la ascética, lo fué la del espíritu. 
Lleva tras sí hondas conmociones somáticas: el organismo teresia- 
no se agrieta. Porque si es cierto que la Santa atribuye las enfer- 
medades de esta época (1537-1541) a la mudanza de vida (36), no 
lo es menos que no es ella la causa total de las mismas. Muy lego 
sería en achaques psicológicos quien sólo viese en las enfermedades 
teresianas de este tiempo mero juego de opuestos humores. Sobre 
ellos gravitaban los imponderables místicos, de influjo aun no de- 
terminado. ¡Y la pobre enferma no recibía otro remedio que las 
drogas de Galeno! Y: lo que es peor: la sometieron a las torturas 
de la famosa curandera de Becedas (37). 


El demonio, avizor de toda ocasión que pudiera ayudarle para 
plantear la lucha en los campos teresianos, aprovechó esta salida 
de la monja enferma para tenderla mil lazos y enredos. Delicado 

fino fué el del infortunado cura de Becedas (38). Pero le salió 
el lance en falso. La Santa, firmemente afincada en la oración men- 
tal—nuevo elemento de combate que entra en acción—, deshizo 
fácilmente todas sus artimañas. Le atacó entonces por los penosí- 
simos trabajos de sus múltiples enfermedades, por ver de impa- 
cientarla siquiera. Mas Teresa, tullida y con dolores incomporta- 
bles, se deja en las manos de Dios, ofreciendo a todos un espec- 
táculo maravilloso de santidad hechizante. Como si esto fuera poco, 
acude a lid San José, y con su actuación milagrosa parece que 


(33) Tischreden. Weimar A. 5, n. 5.378. 

(34) GRISAR, Martín Lutero, pág. 28. 

(35) Vid., pág. 17. 

(36)  Ib., pág. 18. 

(37) P. SILVERIO, OP. Cit., pág. 227. ' 

(38) Vid., pág. 25. pe ' Aci6a 
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quita toda posibilidad al enemigo de recobrarse de las repetidas 
derrotas. Pero el demonio es muy astuto: él supo introducirse de 
nuevo en el alma de Teresa del modo más delicado. La Santa ba- 
jaba al locutorio. Tenía que ir por cortesía. Acababa de curar mi- 
lagrosamente y venían a felicitarla sus parientes, amigos, etc. No 
olvidemos que una de las condiciones maravillosas de la hija de 
don Alonso era el ser una hablista formidable. Quien la oía no 
se cansaba: quedaba infaliblemente enredado en las redes de su 
charla primorosa. Esta dote sugestiva con el tiempo se fué acre- 
ciendo y en la Encarnación lució con todo su esplendor. La fama, 
aun no apagada en Avila, revivió pujante, y las visitas llovían... 
Esto, el menor mal que podía acarrearla, era perder mucho tiempo, 
lo cual destruía radicalmente la santidad excelsa a que Dios la lla- 
maba. Porque el objetivo de esta última fase de la lucha no era 
hacer de Teresa una buena o mala monja. Pues este último miem- 
bro del dilema quedaba por completo descartado de los planes del 
maligno. Sino ser una buena monja o una santa monja. Con lo 
primero se contentaba el demonio, por el momento; lo último lo 
exigía Dios. Y entre los dos contrincantes se trabó una pelea sin 
cuartel que se extiende desde los veintiséis a los treinta y siete años 
de la Santa (39). 


Lucha, por otra parte, vital, que todos hemos sentido. Al pe- 
netrar en el coto cerrado de un estado o carrera, la primera incóg- 
nita a despejar es: ¿seré poco, mucho o nada en él? De ello de- 
pende la felicidad. Y por lo mismo que es un momento crucial de 
la vida, las vencerá siempre. Así en la Santa. El demonio utilizó 
todos los medios para mantenerla en ese doble camino de trato con 
Dios y con el mundo. Los constantes ejemplos de la Comunidad, 
la misma perfección de las que se entregaban a esos pasatiempos, 
el bien de no pocas almas que se lograba, la fama que granjeaba 
el convento con tales amistades... Pero Dios no era menos dili- 
gente en la pelea. Además de poner en movimiento todo el meca- 
nismo maravilloso de la gracia, empleó otro extraordinario: apa- 
riciones estupendas, en las que casi siempre la reprendía sus debi- 
lidades. Aquí nueva artimaña del demonio: hace creer a la Santa 
.que esos fenómenos son cosas del diablo (40). Otro empuje, y la 
convence que debe dejar la oración (41). El bien se bate en reti- 
rada. La muerte de su buen padre (42) brinda posibilidades de con- 


(39) P. SILVERIO, Op. Cit., pág. 306. 
(40) Vid., pág. 40. 
(41) Ibid., pág. 42. 
(42) P, SILVERIO, Op. Cit., pág. 256. 
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traataque; las fuerzas se nivelan y quedan enganchadas en espe- 
luznante acometida que maravilla a la Santa cómo pudo sufrirla 
su pobre corazón (43) y, además, ¡por tanto tiempo! Dios cambia 
ahora de táctica en el combate. En vez de castigar a Teresa por 
sus infidelidades, la colma de favores. ¡Honda psicología del amor! 
¿Quién se atreverá a conocerla mejor que su divino autor? El co- 
razón agradecido de Teresa (era una de las cualidades más desta- 
cadas de su carácter) no pudo más. Esta misteriosa arma la de- 
rribó. Y en un arranque genuinamente teresiano, ante un miseri- 
cordiosísimo y compasivo Eccehomo, Teresa cae de hinojos con 
gran derramamiento de lágrimas: “¡Basta, Señor, basta! En ade- 
lante, de nadie más que de Vos...” La buena monja es ya santa 
monja. Rompe decidida y alegre con todos los gustos terrenos para 
disfrutar los celestiales: deja de ser D.* Teresa de Ahumada para 
convertirse en Teresa de Jesús. Era fijamente en un atardecer con- 
ventual de 1553. Repican a gloria... Campanas al viento... Clari- 
nes de triunfo... El horizonte teresianó se descorre inmensamente, 
en proporciones divinas, en claridades eternas... 


Muy al contrario el de Lutero. También gradualmente se 
agranda, pero como las pavorosas bocas del infierno. Lutero no 
halla la felicidad en el estado religioso: no tiene vocación: entró 
en los Agustinos arrastrado por un sentimiento morboso de perdi- 
ción, del que obsesionante quiere huir. “¡Oh! El infierno abierto 
a nuestros pies con sus eternas llamas que duran, que torturan... 
¡El diablo que nos espía y, en todo momento, se esfuerza por ha- 
cernos tropezar, para así vernos condenados eternamente!” (44) 
¡La idea de un Dios, cerniéndose vengador sobre el desgraciado 
mortal! Es la atmósfera asfixiante de la vida de Lutero. Se entre- 
ga con ansias enfermizas a las austeridades de la Orden más ex- 
tremosas para superar ese estado (45). En vano: se hunde más y 
más en él. Su cuerpo y su alma se resquebrajan. Hay que llevarle 
a la enfermería. Allí ve espectros espantables que le acechan; quie- 
re huir.. Se cree condenado. La mejor rúbrica de su desgarradora 
sentencia se halla en las explosiones pasionales que experimenta. 
¡Si tuviera un fiel confidente con quien desahogarse! El enérgico 
Staupitz y el bondadoso Usinger se declararon impotentes ante las 
angustiosas sutilezas del maestro Lutero (46). Además, su sober- 


(43) Vid., pág. 46. 

(44) FuUNK-BRENTANO, Lutero, pág. 58. 

(45) J. MONTALBÁN, Orígenes, págs. 30-37. Ofrece un examen crítico Ge la vida 
religiosa de Lutero. 

(46) GrIsAR, Martín Lutero, pág. 37. 
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bia le aísla. Los otros no le comprenden. Sube el peldaño del sacer- 
docio (3 de abril de 1507) (47), y cuando llega a estas palabras del 
Ofertorio: “Eterno, vivo, vero Deo” (A ti el verdadero Dios 
eterno, viviente), “quedé tan sobrecogido, que quise huir del al- 
tar” (48). “¡Tengo miedo! ¡Tengo miedo!”, murmuraba en alta 
voz el desgraciado. El Padre Prior le sujeta en el sitio: “¡Vamos! 
Vamos! ¡Adelante! ¡Adelante!” (49). ¡Lúgubre sinfonía! ¡Pala- 
bras, más que del Superior, del espíritu del mal, que le arrastra 
a su trágico fin. Y adelante vá Lutero corr fiebre de alienado. No 
se detendrá jamás. Es la voz siniestra e irresistible de la vocación 
errada. Se sumerge en las Sagradas Escrituras, más que por estu- 
diarlas objetivamente, para sedar las torturas de su espíritu. En el 
fondo, Lutero ha delinquido ya en su inteligencia. Antes lo había 
hecho en su corazón. Quiere levantar el artilugio doctrinal que le 
defienda. Por eso admite unos libros santos y otros rechaza. Le son 
particularmente queridos los Salmos, porque en ellos puede encon- 
trar lo que quiere, y quiere un sistema doctrinal que le ponga a 
cubierto de su desesperación. Y lo halla, ¡cómo no! El hombre es 
un montón de basura: hiede desde muy lejos. No puede hacer una 
obra buena: ni existen siquiera. El libre albedrío es invención del 
embutero Aristóteles y asnmos escolásticos. Al hombre le basta 
la fe y los méritos de Cristo que por la misma se le aplican. He 
aquí la verdadera justificación, que está en contra de los Santos 
Padres, Doctores, Concilios, de la Iglesia misma, pues ni la Igle- 
sia, ni los Concilios, ni los Doctores, ni los Santos Padres su- 
pieron nada. El es el enviado de Dios. Y Dios mismo que se 
guarde muy bien de enfrentarse con Lutero, porque le llamará día- 
blo. El corazón de Lutero, en fuerza de espantosos desarreglos, es 
un volcán en erupción; los acaecimientos pavorosos que la 'Histo- 
ria recoge, simple combustible de su ardiente lava... 


e) Triunfo y apoteosis de la idea. tridentina en Santa Teresa 
de Jesús.—La monja de la Encarnación, deshecha en lágrimas sa- 
brosas ante el compasivo Eccehomo, forma un fuerte contraste, 
contraste de ideas y sentimientos, con el fraile de Witemberg, cu- 
briéndose iracundo el rostro con las manos. La primera simbo!iza 
el triunfo del bien; el segundo, del mal. En adelante, aquél irá 
siempre creciendo en el alma impetuosa de Teresa, sin desfalleci- 
miento alguno. La vida de Dios empapa ya el ser de la excelsa 

(47) Ibid., pág. 35. 


(48) FUNK-BRENTANO, Lutero, pág. 61. Las palabras del ofertorio dicen literal- 
inente: Offero tibi Deo meo vivo et vero... 
(49) Ibid. 
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carmelita. Ascética y Mística se entrelazan, como opulentas en- 
redaderas, en el árbol gigantesco de su espíritu. Dios la da a sen- 
tir su divina presencia y la cubre con la sombra de ternuras ine- 
narrables (50). La gracia llega al pensil teresiano no a través de 
pozos profundos con calderos oxidados o crujientes arcaduces, ni 
aun siquiera por acequia anchurosa de arenas relucientes: son las 
nubes fecundas de Dios que llueven sin cesar sobre él, hermoseán- 
dolo todo. Oración de quietud y unión muy continuada (51). La 
humanidad santísima de Cristo, refrigerio constante (32). Esa 
misma lluvia extraordinaria de gustos espirituales altera la atmós- 
fera teresiana y busca serenidad en superiores esferas, sobre todo 
en San Francisco de Borja (53). Dios se adentra más en el alma 
de Teresa. “Ya no quiero que tengas conversación con los hom- 
bres, sino con los ángeles” (54). Y la monja se lanza animosa por 
ese camino de ásperos renunciamientos. Las dificultades son mu- 
chas, muchos los desamparos. Mas Dios la conforta: “No hayas 
miedo, hija, que soy soy y no te desampararé. No temas” (55). 
La Santa rompe con todas las dificultades, de los hombres y de 
los diablos, enseñada por Cristo y conducida por sus ministros (56). 
a los que siempre acata humilde y rendidamente. Dios sigue amon- 
tonando misericordias sobre su sierva. Los príncipes de los Após- 
toles la asisten sin cesar. Cristo mismo se halla tan a su placer 
junto a Teresa, que la acompaña siempre (57) y la enseña miste- 
rios de la fe, nunca comprendidos por los teólogos más avispados. 
San Pedro de Alcántara es su asesor en este gran acaecimiento 
místico (58). El Esposo va enamorando a su esposa: la muestra 
sus manos blanquísimas, miembros de su bellisimo cuerpo y, al 
fin, la visión espléndida de su santísima Humanidad resucita- 
da (59). Con esta y otras delicadas muestras de amor, la esposa 
sale fuera de sí: siente impetus irreprimibles de amor; su cuerpo 
y su espíritu desfallecen, pidiendo alimento de rosas y azucenas; 
el horno, su corazón, al ponerse al rojo, exige una apertura; si no, 
explota. Un hermoso querubín se encarga de hacerla; con dardo 


(50) Vid., págs. 60-66. 
(51) Ibid., pág. 160. 
(52) Tbid., pág. 169. 
(53) Tbid. 

(54) Vid., pág. 171. 
(55) Ibid., pág. 181. 
(56) Ibid., págs. 185-186. 
(57) Ibid., págs. 188-1809. 
(58) Ibid. 

(59) Ibid., págs. 198-199. 
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de oro pincha el horno y hornaguea el fuego; sus llamas abrasa- 
doras irrumpen en el mundo, le iluminan y calientan. Es la mer- 
ced del dardo, la Transverberación (60). Teresa ha llegado a su 
perfección, ascética y mística; a la unión transformante. La gra- 
cia está en todo su apogeo: la apoteosis de Trento comienza, la 
gran cabalgata de los dogmas por los campos sagrados de España, 
de los dones y frutos del Espíritu Santo, hechos carne y sangre 
en el cuerpo virginal de Teresa. 


Porque es cierto que hasta aquí la gran española había vivido 
las verdades tridentinas en el foro interno. En adelante, también 
en el externo. Y esto por triple evidencia: divina, vital e histórica. 
Divina: “Mira, hija, qué pierden los que son contra Mí; no dejes 
de decirselo” (61). “Mira este clavo, que es señal que serás mi es- 
posa desde hoy. Hasta ahora no lo habías merecido; de aquí ade- 
lante, no sólo como Criador y como Rey y tu Dios mirarás mi 
honra, sino como verdadera esposa mía. Mi honra es ya tuya y la 
tuya mía” (62). Vital: equilibrado el espíritu de Teresa por la 
Ascética y el cuerpo por la Mística, transformados ambos en un 
estado de justicia inenarrable, sus energías todas propendían con 
la rectitud de la llama en atmósfera tranquila a Jesús, su Esposo, 
sí, pero también de millones de almas descarriadas. Histórica: la 
Hispanidad, aventurera y heroica, galopaba por sus venas, impul- 
sándola siempre a las conquistas más arriesgadas, conquistas a lo 
divino. 

La humilde Descalza Carmelita, unida irrompiblemente a Cris- 
to—“No hayas miedo, hija, que nadie será parte para quitarte de 
má” (63)—, permanecía en sosegada esperanza frente a su salva- 
ción, sin trágicas ansiedades. Su Esposo en una Cruz y ella en 
otra, pensó ser los medios más seguros de labrar su justificación. 
Por eso trabajará sin cesar por sumergirse en los misterios de 
Cristo Redentor, de su economía divina e Iglesia. Por eso apli- 
cará el hombro al trabajo, a las más arduas empresas, y sus miem- 
bros, ya viejos y gastados, saltarán, ebrios de juventud, por un 
tantico sólo que se tercie la gloria de Dios. La libertad, esa pavo- 
rosa libertad, hízola esclava de la ley y el Señor se la tornó dócil 
sierva del amor. De este modo la gran Santa, al hundirse en el 
ocaso de su vida, muy bien pudo dejar caer de sus labios aquella 


(60) Ibid., pág. 214. 

(61) Ibid., pág. 302. 

(62) Rel., pág. 64; BMC., 11. 
(63) Ibid. 
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maravillosa síntesis de Trento: “En fin, Señor, soy hija de la Igle- 
sia” (64). 

Esta, agradecida a su cariño filial, la eleva a los altares. Y esta 
elevación es precisamente la apoteosis más arrebatadora de Trento. 
En ella Trento triunfa y se corona. No ya sólo en el plano histórico 
y disciplinar, como veremos, sino en el místico. El Concilio, por 
su misma naturaleza, lleva consigo la inerrancia; pero aun cuando 
no la tuviese, Teresa se la daría. Al ser ensalzada sobre el mundo 
—¡sólo por Teresa Dios lo crearal—a la dignidad de esposa suya. 
ratificó la verdad de Trento, modeladora de la gigantesca perso- 
nalidad de la hija de Avila. La elevación, la ascensión, la apoteo- 
sis de Santa Teresa es la apoteosis, ascensión y elevación de 
Trento. 


(64) P. SiLvERIO, Vida, vol. V (Burgos, 1937), pág. 350. 


LA INTERIORIDAD CATOLICA DE 
SAN JUAN DE LA CRUZ 


P. VICTORINO CAPANAGA DE SAN AGUSTÍN, O. R. S. A. 


Premio de las Umwversidades españolas en el 
IV Centenario de San Juan de la Cruz. 


I 


La verdadera interioridad es divino regalo de Cristo, y una de 
sus fórmulas más bellas la forjó San Agustín con estas palabras: 
Noli foras tre, in teipsum redi; in interiore honmine habitat veritas. 
(De ver rel., xx1x, 72. PL., 34, 154.) En lo más hondo del ser 
humano se entraña una maravillosa perla: la'imagen de Dios; 
y su rebusca ha estimulado la investigación y sondeo del mundo 
interior. La verdad es la escondida joya del espíritu, que nos lleva 
al descubrimiento de nuestra íntima relación con el Creador. Por 
el rayo de la verdad, reflejada en la conciencia, San Agustín sube 
al Sol inteligible que alumbra a todo hombre que viene a este mun- 
do. Las almas están rociadas con la luz increada del Verbo de 
Dios, y por ese rocío luminoso es dable ascender hasta la pureza 
misma del manantial celeste. No posee el espíritu mejor espejo 
para atisbar el ser divino, como las verdades eternas, necesarias, 
inmutables y de carácter inmaterial; ellas nos enlazan y carean con 
las realidades del mundo invisible. 

El ser de Dios no sólo reverbera en lo objetivo de las ideas 
o verdades absolutas, cuyo último fundamento, no pudiendo des- 
cansar en un espíritu finito y contingente, reclama un apoyo inf- 
nito y eterno, sino también en el aspecto subjetivo del conocimien- 
to. En otras palabras, en el acto de conocer y pensar en las verda- 
des etermas, v. gr., las normas y principios de la metafísica, lógi- 
ca, ética y estética, resalta un contenido objetivo, que no puede ex- 
plicarse como producto o residuo de la conciencia finita; y por aquí 
la dialéctica del espíritu arriba a una Conciencia eterna y abso- 
luta,lux. percipiendae vertatis, que influye en los actos más ele- 
vados de la criatura racional. Esta conexión de la razón humana 
con el Verbo de Dios, sirve de fundamento a la metafísica. agus- 
tiniana del espíritu. 

El lado subjetivo del conocimiento nos descubre nuevas rela- 
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ciones o aspectos del ser íntimo de Dios, porque en él se manifiesta 
una trinidad que llamamos esse, intelligere, velle o memoria, in- 
tellectus, volumtas, o mens, notitia, amor. En todo acto espiritual 
concurren la mens, notitia y amor. La misma esencia de los actos 
se clarea en trinidad, compuesta de objeto, potencia y relación mu- 
tua entre ambos. Estas trinidades del espíritu creado nos insinúan 
el más arcano misterio de la fe católica: la Trinidad divina. 


El esfuerzo más sostenido y agudo del sondeo del mundo in- 
terior, cual es el agustiniano, ha nacido de impulsos teológicos. 
Esto es, la interioridad divina ha proyectado su luz sobre la hu- 
mana, y el semblante ejemplar ha iluminado el de la imagen o re- 
trato. El misterio de la vida interior de Dios, cifrada en relacio- 
nes trinitarias, ha aguzado al pensamiento cristiano para concebir 
de una manera análoga la estructura de la conciencia y de la vda 
interior humana, que resulta un jeroglífico indescifrable sin el res- 
plandor de la sagrada imagen. En ella se vislumbra la Trinidad 
que adoramos los cristianos, porque hay una mente, raíz primor- 
dial de la vida interior, y un fruto de la mente, que llamamos 
verbo, porque nace de la inteligencia, y nos da un barrunto lejano 
del Verbo de Dios, y un amor del verbo o cosa concebida por la 
mente, que procede de ambos, y a la vez aprieta el vínculo de los 
dos, porque el amor copula y une la mente con el concepto. 


Una gran mística medieval, Matilde de Maedeburgo, que pasa 
por ser la iniciadora de la dramática interioridad germánica, dice 
resumiendo el espíritu de la especulación 'agustiniana: “Alma, tú 
eres trinitaria en ti misma; tú puedes ser muy bien la imagen de 
Dios” (1). “Una trinidad creada, que Dios ha formado en nos- 
otros, nos representa la Trinidad increada”, añade también Bos- 
suet (2). 

Por esta senda empinada ha subido el pensamiento cristiano 
a las más altas cimas de la especulación psicológica. La semejanza 
con Dios levanta al hombre a un sublime rango de nobleza y se- 
ñorío; todo se encumbra y dignifica en él con prestigio insupera- 
ble, La curiosidad se aguija y espolea grandemente ante este es- 
pejo maravilloso de lo Infinito, que admite en su bruñido un auge 
incesante de hermosura y claridad. Cada cual puede comunicarle 
una tersura creciente, y en proporción a ella se clarea el semblante 
de Dios en las almas. A mayor pureza interior sonríe una epifanía 
más fulgurante del ser divino, celado en los pliegues recónditos de 
la naturaleza racional. Así el Cristianismo ha enlazado fuertemen- 


(1) Das flissende Licht der Gottheit. Deutsche Mystiker, II, páy. 76. Kempten. 
(2) Elevat. sur les mystéres, 2. Sem. 6. Elev. 
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te la ontología y la mística, porque la esencia especular del espíritu 
crea una tensión ascética, un afán de purificación, para contem- 
plar en el remanso cristalino interior y-en los semblantes plateados 
de la fe el fulgor de los ojos que le fascinan. Si el espíritu es la 
lente que puede traslucir algo de lo divino al hombre, hay que dar- 
le el máximo brillo y potencia reflexiva. Por eso, los genios pro- 
pensos a la excelsa contemplación dentro del Cristianismo han so- 
metido su propio espíritu a constante observación y análisis. En- 
tre ellos se llevan la palma los limpios de corazón y, sobre todo, los 
místicos santos, porque a la sublimidad de las virtudes añaden una 
profunda experiencia sobrenatural de lo divino, que ha vertido su 
claridad sobre los dos abismos: el de la criatura y el Creador. 

La' interioridad católica ha seguido el camino señalado por el 
vestigio y la imagen de Dios impresa en la conciencia, porque: “Deus 
est interior intimo meo et superior summo meo” (Conf., 111, 6.) 
Dios me es más íntimo que mi ser íntimo y superior a lo más Es 
celso que hay en mi. “Dios está más cerca de má que yo mismo” 
dirá después el M. Eckhart. Inspirados en la anterior fórmula 
agustiniana, decían los místicos medievales que en las operaciones 
del espíritu coinciden las dimensiones de profundidad y altura. 
El místico es peregrino de las grandes alturas y profundidades. 
Para él, descender a lo íntimo es subir; cuanto más se desciende, 
más se asciende, porque ascenso y descenso, excelsitud y hondura, 
humildad y exaltación expresan conceptos idénticos en las rutas 
interiores. El espíritu no tiene un mojón determinado ni un con- 
torno geométrico preciso; no es una cosa hecha e invariable, sino 
hacedera y evolutiva. Nadie puede gloriarse de haber costeado las 
orillas ni de haber tocado el límite arcano de las posibilidades del 
espíritu. Hay en la mística carmelitana una metáfora de gran sa- 
gacidad intuitiva y de caudaloso contenido: es la palabra Morada. 
El alma—dice Santa Teresa—no es cosa arrmconada mi limitada, 
sino un mundo interior, a donde caben tantas y tan lindas mora- 
das. (Mor., vIL, 1.) 

He aquí bellamente expresada por Santa Teresa la experien- 
cla fundamental de la mística y aun de la metafísica del espíritu: 
el sentir el alma como mundo interior, de maravillosa amplitud 
y capacidad, llena de divinos moradores. 

La magnitud del espíritu se mide por ser morada de las cria- 
turas y del Creador. Ninguna psicología había dado al mundo in- 
terior la amplitud y profundidad como la mística de Avila. El es- 
píritu se puede alargar, ensanchar y profundizar indefinidamente. 
La largura, latitud y profundidad, aunque categorías espec'a!es, 
analógicamente nos sirven para atisbar el ser espiritual. Los san- 
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tos hablan frecuentemente de la dilatación del espíritu por el amor, 
del encogimiento por temor, del abatimiento por la humildad o por 
el amor servil, de la elevación y vuelo por la contemplación. Con 


tales términos, prestados por los sentidos, se alude a hechos de la 
fenomenología interior. A 


El espíritu, como espíritu, posee una maravillosa capacidad de 
asim lación, una hondura cristalina de reverberos universales. Re- 
cuérdese el estudio agustiniano sobre la memoria, que constituye 
una forma de comentario al dicho ar'stotélico: “El entendimiento, 
al entender, se hace en cierto modo todas las cosas”; o digamos que 
se hace morada de todas las cosas, porque todo se lo apropia y 
hace suyo. También se ajusta aquí una página inolvidable de nues- 
tro Fr. Luis de León en los Nombres de Cristo: 


“Poraue se ha de entender que la perfección de todas las cosas, 
y señaladamente de aquellas que son capaces de entendimiento y ra- 
zón, consiste en que cada una de ellas tengan en sí a todas las otras 
y en que siendo vna sea todas cuanto le fuere posible. Porque en 
esto se avecina a Dios, que en sí todo lo contiene. Y cuanto más en 
esto creciere, tanto se allegará más a El haciéndole semejante. La 
cual semejanza es, si conviene decirlo así, el fin general de todas 
las cosas y el fin y como el blanco adonde envían sus deseos todas 
las criaturas. Consiste, pues, la perfección de las cosas en que cada 
uno de nosotros sea un mundo perfecto, para que por esta manera, 
estando todos en mí y yo en todos los otros, y teniendo yo su ser 
de todos ellos y todos y cada uno de ellos teniendo el ser mío, se 
abrace y eslabone toda aquesta máamina del Universo y se reduzca 
a unidad la muchedumbre de sus diferencias, y quedando no mez- 
cladas, se mezclen, y permaneciendo muchas, no lo sean; y para 
que ex"endiéndose y como desplegándose delante de los ojos la va- 
riedad y diversidad, venza, y reine, y ponga su silla la unidad sobre 
todo. Lo cual es avecinarse la criatura a Dios, de quien mana, que 
entre personas es una esencia, y en infinito número de excelencias, 
una sola perfecta y sencilla excelencia” (3). 


He aquí la profunda metafísica del espíritu, que han hecho 
suya los grandes pensadores del Occidente. Según ella, por su se- 
mejanza con Dios, él posee una inmensa capacidad de asimilación 
y crecimiento; puede fundir todo el universo, cuanto vasto es, en 
el crisol ardiente de su intimidad. Guardando la debida propor- 
ción, cierta infinidad conv'ene como “atributo a la conciencia fini- 
ta, a semejanza de la del Creador. El hombre interioriza cuanto 
le brinda el universo, y lo convierte en substancia nutricia o en 
energía impulsiva. 


(3) De los Nombres de Cristo. Obras completas castellanas. B. A, C. Edic revisada 
y anotada por el Rdo. P. Félix García, O. $, A., págs. 392-3, 
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La interioridad católica, como técnica sabia, transforma la ri- 
queza del universo no en materiales de Torre de Babel, sino en 
fuerza impelente hacia lo alto, en escala para subir de atisbo en 
atisbo a rozar la suprema hermosura del Creador. También es 
agustiniana la fórmula en que se condensa esta dialéctica del es- 
píritu: “ab exterioribus ad interiora, ab interioribus ad superiora”. 
O como reza el epitafio de un gran pensador religioso, Newman: 
“Ex umbris et imagimbus in veritatem”. De los vestigios e imáge- 
nes a la Verdad. 


Lo externo es punto de arranque del vuelo, y lo superior o di- 
vino el término de reposo. Y en este itinerario surgen dos enemi- 
gos de la interioridad: lo externo y lo interno, porque puede el es- 
píritu enviscarse en lo material, con daño inmenso de su destino. 


Tal es el peligro de la sensualidad, que anula o paraliza los más 
nobles anhelos de ascensión. 


También puede darse un tipo de interioridad que considere el 
espíritu como término de descanso, no como vía de tránsito o es- 
pejo reverberante del mundo superior a que aspira. Tal es la in- 
terioridad romántica e idealista, que hace del yo humano centro 
del universo. En. términos ascéticos, este segundo vicio, corruptor 
de las fuentes de la vida espiritual, se llama orgullo. El hombre 
se deifica a sí mismo, con la ilusión de una subjetividad soberana 


y creadora, que no reconoce límites y forja su mundo propio para 
deleitarse en él. 


La espiritualidad católica sortea ambos peligros, y tomando 
fuerza de lo externo no se estancia en lo interno, al estilo de la 
budista o neoplatónica, sino que da el gran salto de la trascenden- 
cia, o de la ascensión a la primera Causa, llevada por la fuerza 
misma de la imagen de Dios, que siempre despliega un impulso 
hacia el Ejemplar y Prototipo. 


Esta vigorosa impulsividad de la imagen de Dios, caracterís- 
tica de la interioridad católica, puede estudiarse en los libros De 
Trinitate, de San Agustín, que es entre los místicos y pensadores 
del Cristianismo uno de los más agudos escrutadores de nuestro 
ser espiritual y de los reflejos de Dios en él. Por eso, el Protes- 
tantismo, al destruir la imagen de Dios en el espíritu creado, for- 
jó un nuevo tipo de interioridad, opuesto a la católica, con grave 
daño para la cultura espiritual de Europa. La reforma estuvo mo- 
vida por una aversión fanática y judía a la imagen; fué esencial- 
mente iconoclasta, en peor sentido que los herejes bizantinos, que 
merecieron tal apodo. Al condenar la doctrina de un conocimiento 
natural de Dios anterior 'a la fe, el universo quedó sumido en bár- 
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baras tinieblas; y al corromper la imagen divina, se resintió todo 


el organismo del ser espiritual, pues el hombre se hizo mucho me- 
nos contemplativo que el católico y medieval, por habérsele qui- 
tado la ayuda de la imagen, que da fuerza a la acción y relativo 
reposo a la contemplación. 

_ Reducido a menuzas el cristalino espejo, no podía volver los 
Ojos a su propio interior, substancialmente corrompido y privado 
de aquel resplandor del semblante divino, que da atractivo, suavi- 
dad y movimiento incesante a las más nobles actividades. El pro- 
testantismo sólo puede engendrar una interioridad morbosa y pe- 
simista, como alimentada con la visión de ruimas. Porque el espí- 
ritu de la Reforma es eso: un pájaro de mal agisero, que tiene su 
nido entre ruinas y desolación irremediable. Compárese la poesía 
de un Pablo Gebhart con la de un San Juan de la Cruz. No es que 
falte en aquél intimidad y triste hermosura, pero ¡es tan diverso 
el paisaje espiritual de ambos poetas! 

Ningún protestante puede hablar como la mística carmelitana 
Sor María de Santa Teresa: 


“Después de la comunión yo vi a mi Amado, según su Humani- 
dad, presente en el fondo de mi alma. Me pareció que estaba pa- 
seando con gozo y alegría como en un jardín delicioso. Con todo, 
yo no veía la imagen de un jardín material... Yo vi, yo comprendí 
que mi interior servía a mi Amado de lugar de delicias y recreo 
y que lo había escogido para este fin. En todo esto yo me mantenía 
pasiva, contemplando a mi Amado con una mirada simple y tierna 
de amor. Y no vaya a creer V, R. que mi Amado estaba allí como 
encerrado dentro de estrechas paredes. Yo llevaba en mí una tal 
extensión, una amplitud, una profundidad, una altura que parecían 


sin límites. Así, este lugar de delicias era de una extraordinaria in- 
mensidad” (4). 


Aquí se palpa y se goza del valor de la interioridad católica. 
Al contrario, el protestantismo, con su doctrina de la corrupción 
del hombre, ha menguado las fuerzas contemplativas, lanzándolo 
por el declive de la razón práctica, del activismo y pragmatismo 
moderno. Los espíritus propensos a la introspección se han em- 
pañado de vaho subjetivístico, con el oscurecimiento consiguiente 
de la verdades objetivas. El universo quedó sumido en las tinie- 
blas, porque no hay quien interprete los signos de Dios. ds 

Cuando en Europa fermentaba esta nuevo interioridad, resba- 
lante y peligrosa, un místico español, claro y 'armonioso, radiante 
de bellas luces católicas y tomistas, vivía el drama más conmove- 


(4) Cit. por Luis van den Bossche en Eludes Carmelitaines, XX (1935), II, págl- 
na 235. Visión del año 1671, Fué terciaria carmelita, holandesa, 
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dor del espíritu, estremeciendo el aire de Castilla con el más tier- 
no cántico espiritual que ha regalado a los hombres. 


11 


San Juan de la Cruz es el paladin más luminoso de la interio- 
ridad católica, el que ha encendido la más viva antorcha en los ca- 
minos del espíritu. Con nueva lumbre de experiencia consolidó la 
ascética y la mística anterior a él. Es el más seguro guía en el 
itinerario a Dios, según la fórmula agustiniana: “Ab exterioribus 
ad imteriora, ab interioribus ad superiora”. 


Según ella, la dialéctica de la interioridad está determinada por 
tres actos: una egresión del mundo externo, pero llevándose de él 
el rico botín de analogías con que se trasluce y vislumbra el mis- 
terio del mundo invisible: un replegamiento en sí mismo, median- 
te la inmersión contemplativa en la porción cenital del espíritu, 
y una ascensión a Dios, cuyo fulgor reverbera en la conciencia. 
Los tres mundos—el sensible, el espiritual y el sobrenatural—se 
ligan entre sí con admirable consorcio. 


Por ellos asciende el místico a unirse con Dios. Las dos no- 
ches, o sea la negación de las cosas y de sí mismo, se ordenan al 
logro de tan alto fin, porque la sensualidad y el orgullo siembran 
de tinieblas el camino de la peregrinación a lo absoluto. Las no- 
ches de San Juan no significan un vacío absoluto de las criaturas, 
sino el despego de ellas por la máxima pureza y cristalinidad del 
espíritu, cuya esencia la hemos calificado ya como capacidad uni- 
versal de formas, por asimilación. 


Pero las criaturas pueden ingresar en la intimidad del hombre 
de dos modos: o vestidas de la_ hermosura de Dios y gozosas por- 
tadoras de un divino correo de muy altas noticias, o desnudas del 
velo reverencial, que las protege y decora, impidiendo su profa- 
nación. En el segundo caso, estorban el logro del fin a que aspira 
el místico. En el primero, envastecen y afinan la interioridad, pues 
el hombre debe apoyarse en lo creado para subir al Creador. Así 
consiguen su fin y sostienen el rango de su nobleza originaria. Yo 
no sé de ningún poeta en que las criaturas salgan más ganancio- 
sas, como en la poesía de San Juan de la Cruz. Exquisitamente ar- 
tista, agraciado con una naturaleza. sensitiva, él les ha comunicado 
un realce y plenitud de expresión que sólo con una intuición ex- 
traordinaria podía lograrse. Analícese, v. gr., esta estrofa del Cán- 
ÉIcO: 
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Detente, cierzo muerto; 
Ven, Austro, que recuerdas los amores; 
Aspira por mi huerto, 
Y corran tus olores 
Y pacerá el Amado entre las fores. 


Los dos vientos, uno seco y frío, que marchita y cierra las flo- 
res, y otro cálido y apacible, que las abre y suelta su fragancia, 
simbolizan dos mociones diversas. El Austro significa tres cosas: 
el viento, que también se llama ábrego; el amor espiritual ardiente, 
que abre los capullos interiores y hace madurar los frutos de las 
buenas obras, y el Espíritu Santo, el cual “también se compara en 
la divina Escritura al aire, porque es aspirado del Padre y del 
Hijo” (5). El es “el aire divino que embiste en el alma y la infla- 
ma toda y la regala y aviva, y levanta los apetitos que antes esta- 
ban caídos y dormidos al amor de Dios”. 

No puede cargarse una palabra de más peso, porque ella lleva 
sobre sí tres mundos: el externo, el interno y el superno. Ese Aus- 
tro ligero, aun siendo un poco de aire, bien orgulloso puede co- 
rrer, llevando tan divino caudal de polen por virtud y arte de la 
poesía. Esa feble criatura, ya de múltiple talante, tal como la in- 
tuyó el poeta, aparece profundamente interiorizada, en fraterno 
vínculo con el alma y sus fenómenos más saludables. Por una ley 
de afinidad y secreta simpatía, pertenece al círculo de nuestra amis- 
tad y parentela. No nos es ajena, sino íntima; no peso, sino ayu- 
da, y pluma remera para subir al Monte Carmelo. 

El mismo razonamiento vale para las demás criaturas: aves 
ligeras, blanca palomica, leones, raposas, ciervos, gamos saltado- 
res, montes, valles, riberas, aguas, aires, ardores, ríos, bosques, 
prados, sotos, oteros, ninfas, etc. Para todas ellas tiene el pocta 
místico una sonrisa y curiosidad ardiente, y todas las incorpora 
a la masa viva de sus creaciones. El espíritu “camina por la con- 
“sideración y conocimiento de las criaturas al conocimiento de su 
Amado, Criador de ellas”, dice el Santo, glosando el pasaje de 
San Pablo: “Invisibilia Dei per ea quae facta sunt intellecta cons- 
piciuntur” (6). 

La poesía de San Juan significa un rescate 0 forma de reden- 
ción para el universo, que gime bajo la presión y servidumbre del 
hombre caído. Las criaturas recobran el esplendor de su dignidad 
original de mensajeras del espíritu, y noticieras del Señor, porque 
“en ellas dejó algún rastro de quien El era, no sólo dándoles el ser 
de la nada, más aún, dotándolas de innumerables gracias y virtu- 


Y (5) Cántico Espiritual, XIII, 11. 
(6) Cánt. Esp., IV, 1. 
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des y hermoseándolas con el admirable orden y dependencia inde- 
“ficiente que tienen unas de otras” (7). Por ellas, “se rastrea su 
grandeza, potencia y sabiduría y otras virtudes divinas”. Así como 
la Encarnación del Hijo de Dios, cuando fué ensalzado de la tie- 
rra y levantó a sí todas las cosas (Joan., XII, 32) “podemos decir 
que del todo las dejó vestidas de hermosura y dignidad”, análoga- 
mente las cosas materiales, asumidas y atraídas por el espíritu, 
para que le sirvan de escabel y adorno, cobran un nuevo rango de 
excelencia, y en eso consiste su rescate y destino. ¡Qué gozosos 
debieron de sentirse los lirios cuando en ellos se posaron los dul- 
ces ojos de Cristo, “cuyo mirar viste de hermosura y a'egría al 
mundo”, para admirar su perfumado traje blanco, envidia de las 
elegancias cortesanas de Salomón! 


Y esto es muy para tenerse en cuenta, porque sólo así las cria- 
turas refuerzan y embellecen el mundo interior, cuando se tiene 
plena soberanía sobre los apetitos del alma y, mediante su rienda 
de ellos, la posesión tranquila de las cosas. He aquí la primera y 
grande victoria de la interioridad católica sobre su enemiga irre- 
conciliable, la sensualidad. La profunda psicología de la Subida del 
Monte Carmelo sobre los estragos de los apetitos, que atormentan, 
oscurecen, manchan, enflaquecen y ensucian el alma, no tiene pier- 
de. El vigor de la interioridad nace de la unidad de mando; y cuan- 


do falta éste, todo es dispersión, caos y furor de apetitos, que se 
comen al hombre. 


Las fragancias menguan su intensidad con el esparcimiento: 
“Como las especies aromáticas, no estando cubiertas, van dismi- 
nuyendo la fragancia y fuerza de su olor, así el alma no recogida 
en un apetito de Dios pierde el calor y vigor en la virtud” (8). 


La parte sensitiva, según los místicos, está en la periferia, un 
poco remota con respecto a la porción íntima y virginal del espí- 
ritu. O para usar de un símil de nuestro Santo, los sentidos son 
como los arrabales, “y lo que se llama la ciudad en el alma es allá 
lo de más adentro, es a saber, la parte racional que tiene capacidad 
para comunicar con Dios, cuyas operaciones son contrarias a la 
sensualidad” (9). Vivir por los sentidos es vivir en los arrabales, 
fuera del orbe más intimo y misterioso del alma, en la inquietud 
y penuria más atroces. Cuando el alma es puro almacén de cosas, 
o tumultuosa población de criaturas que bullen sin concierto, no es 
posible registrar el pulso delicado del espíritu ni contemplar los 


(Ms “TD. Lb: 
(8) Subida al Monte Carmelo, 1, X. 
(9) Cánt. Esp., XVUI, 5. 
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rasgos del divino semblante, que al hombre sonríe. Sólo el que 
huye del arrabal puede sentir el gozo y sosiego de la ciudad inte- 
rior; y he aquí la segunda victoria de la interioridad católica. La 


anchura y belleza del espíritu exigen limpieza del ojo contempla- 
tivo. ; 


Y aquí surgen nuevos contrastes entre la interioridad católica 
y la de la Reforma. San Juan conocía los errores protestantes so- 
bre la corrupción substancial de la naturaleza humana. El pecado 
ha hecho del hombre una selva oscura, poblada de desmayos; un 
espeso malezal con aspecto de tremendo abandono, sin ninguna sa- 
via noble y germinativa de bien. El alma no puede cultivarse ni 
trocarse en divino vergel, tálamo de un místico desposorio. Al con- 
trario, según la doctrina católica, la selva del alma, vigorosa de 
raíces vivas y con empujes de divina resurrección, puede mejo- 


rarse y cambiarse “en deleitoso jardín, lleno de deleites y riquezas 
de Dios”. 


La metáfora del alma como jardín divino ha recibido la lenta 
caricia de muchos ojos carmelitanos y alumbra una concepción op- 
_timista y tridentina de la naturaleza humana, opuesta al pesimismo 
de Lutero. San Juan de la Cruz exalta la hermosura de la justicia 
o del alma santificada en términos encomiásticos, ricos de poesía 
y ontología católica. Entremos en el huerto del carmelita: 


“El cual huerto es la misma alma, porque así como arriba 
ha llamado a la misma alma viña florecida, porque la flor de 
las virtudes que hay en ella dan vino de dulce sabor, así aquí 
la llama también huerto, porque en ella están plantadas y na- 
cen y crecen las flores de perfección y virtudes que habemos di- 
cho. Y es aquí de notar que no dice la Esposa aspira en mi hucrto, 
sino aspira por mi huerto; porque es grande la diferencia que hay 
entre aspirar Dios en el alma y aspirar por el alma; porque as- 
pirar en el alma es infundir en ella gracia, dones y virtudes, y as- 
pirar por el alma es hacer Dios toque y moción en las virtudes y 
perfecciones, que ya le son dadas, renovándolas y moviéndolas de 
suerte que den de sí admirable fragancia y suavidad al alma; bien 
así como cuando menean las especies aromáticas, que al tiempo que 
se hace aquella moción, derraman el abundancia de su olor, el cual 
antes ni era tal, ni se sentía en tanto grado; porque las virtudes que 
el alma tiene en sí adquiridas o infusas no siempre las están sin- 
tiendo y gozando actualmente; porque, como después diremos, en 
esta vida están en el alma como flores en cogollo cerradas o como 
especies aromáticas encubiertas, cuyo olor no se siente hasta ser 
abierta y movidas, como habemos dicho. Pero algunas veces hace 
Dios tales mercedes al alma Esposa, que aspirando con su espíritu 
divino por este florido huerto de ella, abre todos estos cogollos de 
virtudes y descubre estas especies aromáticas de dones y perfeccio- 
nes y riquezas del alma y, manifestando el tesoro y caudal interior, 
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descubre toda la hermosura de ella. Y entonces es cosa admirable 
de ver y suave de sen!ir la riqueza que se descubre al alma de sus 
dones y la hermosura de estas flores de virtudes, ya todas abiertas 
en el alma, y la suavidad de olor que cada una de sí le da según 
su propiedad es inestimable” (10). 


He aquí un despliegue de la interioridad católica, fragante de 
lozanías divinas. Escribe así un contemporáneo de Lutero. Dios no 
sólo aspira en el alma, sino por el alma, siendo ella sujeto de todos 
los dones, virtudes y hermosuras, que Dios ha planteado allí con 
arraigo entrañable y cualitativo, para su decoro y gloria. En la 
espiritualidad de la Reforma, Dios no puede aspirar por el alma, 
porque ella es tierra maldita y estéril, sin flores ni fragancias. Su 
justicia es nominal y transcendente, no inhesiva y habitual, como 
en la doctrina católica. Un místico protestante, Hamann, habla del 
“viaje infernal del propio conocimiento (Hollenfahart des Selbs- 
terkenntnis), porque el alma es un país tétrico y desolado, pobla- 
ción de tristezas y de ruinas. En nuestro místico, en cambio, el pro- 
pio conocimiento está lleno de sorpresas, novedad y alegría. El 
Austro: divino aspira por el vergel interior, “abriendo sus flores, 
descubriendo sus dones, arreándola de la tapicería de sus gracias 
y riquezas” (11). En ese puñado de tierra, retazo del paraíso, per- 
fumado por las huellas del Señor, bien pueden hacer botín los ojos, 
posándose complacidos. Cada capullo, cada cáliz, cada perfume, 
cada columpio de ramaje respira un divino aliento y encierra una 
sorpresa que deleita y enamora. ¡Con qué ojos más limpios y tier- 
nos debió asomarse Fr. Juan de la Cruz al arcano del mundo ve- 
getal del espíritu y contempló el divino origen de sus perfumes, 
preludio de la eterna primavera! A un místico, que sentía dentro 
de sí el estremecimiento de tan numerosa y espléndida floresta, no 
se le puede imaginar como un ser adusto y marchito, que apenas 
se atreve a mirar a las criaturas. 


El movimiento hacia lo interior tiene por meta un centro secre- 
to que no es de “hondo y menos hondo cuantitativo”, como diría 
el Santo. “El centro del alma es Dios, al cual, cuando ella hubiere 
llegado, según la capacidad de su ser y según la fuerza de su ope- 
ración e inclinación, habrá llegado a su último y más profundo 
centro suyo en Dios, que será cuando con todas sus fuerzas entien- 
da y ame y goce a Dios” (12). 

Son, pues, dos las actividades de penetración: el conocimiento 

(10) Cánt. Esp., XVII, 5. 


(1) ID 1D: 
(12) Llama viva, C. 1, 11. 
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y el amor. El pensamiento de suyo interioriza y unifica cuanto 
aprehende. También al amor califica idéntica tendencia. Pero mien- 
tras el entendimiento propende a la creación de un mundo en sí, 
clausurado e inmanente, con peligro de autolatría, el amor, obede- 
ciendo a su propia instancia, despliega un apetito objetivo que le 
fuerza a salir de sí y entrar en Dios, pues la dolencia del amor no 
se cura sino con la presencia y la figura. 


“Pues el amor es la inclinación del alma y la fuerza y virtud 
que tiene para ir a Dios, porque mediante el amor se une el alma 
con Dios, y así, cuanto más grados tuviere el amor, tanto más pro- 
fundamente entra en Dios y se concentra con El; de donde pode- 
mos decir que cuantos más grados de amor el alma puede tener, tan- 
tos centros Puede tener en Dios, uno más adentro que otro, porque 
el amor más fuerte es más unitivo. Y de esta manera podemos en- 
tender las muchas mansiones que dijo el Hijo de Dios haber en la 


casa de su Padre” (13). 


Estos misteriosos centros divinos de que nos habla el místico 
lo son también del alma, hasta formar “el más profundo centro” 
No puede ser más dinámico el concepto del espíritu, ni más sun- 
tuoso y admirable el castillo interior. Postulado de esta progresiva 
introgresión, “de este salir de sí y entrar en Dios”, que es fin de 
toda su mística nocturna y luminosa, es la Presencia viva y co- 
municación de Dios con el alma. Ser espíritu es ser santuario del 
Altísimo. 


“Oh, pues, alma hermosísima entre todas las criaturas, que tanto 
deseas saber el lugar donde está tu Amado, para buscarle y unirte 
con El, ya se te dice que tú misma eres el aposento donde El mora 
y el retrete y escondrijo donde está escondido, que es cosa de grande 
contentamiento y alegría para ti ver que todo tu bien y esperanza 
esté tan cerca de ti que esté en ti, o por mejor decir, tú no puedes 
estar sin El” (14). 

“No le vayas a buscar fuera de ti—dice en otra parte—; gózate 
y alégrate en tu interior recogimiento con El, pues le tienes tan cer- 
ca. Ahí le ama, ahí le desea, ahí le adora, y no, le vayas a buscar 
fuera de ti, porque te distraerás y te cansarás, y no le: hallarás ni 
gozarás más cierto, ni más presto, ni más cerca que dentro de ti. 
Sólo hay una cosa: que aunque está dentro de ti, está escondido. 
Pero gran cosa es saber el lugar donde está escondido para buscarle 


allí a lo cierto” (15). 


San Juan de la Cruz asocia a la vida interior un movimiento 
incesante de búsqueda; por eso el alma pregunta y repite: ¿a dónde 


(13) Ib. ib. 
(14) Cánt. Esp., 1, 6 
(15) Cánt. Esp., 1, 7 
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te escondiste? Pregunta que recuerda la atormentada búsqueda de 
Dios en las Confesiones de San Agustín: “Pero, ¿dónde estáis, 
Señor, en mi memoria? ¿En qué sector de ella hab'táis? ¿Qué mo- 
rada os fabricasteis?” (Conf., x, 25.) El filósofo místico jadea 
aquí con el tremendo enigma de Dios a cuestas. Al Intimo sólo 
puede hallársele en la más sagrada intimidad, “en el retrete inte- 
rior del espíritu”. El escondimiento a que alude el Místico Doctor 
es la transcendencia inaccesible de Dios. “Que pues es Dios inac- 
cesible y escondido, como también habemos dicho, aunque más te 
parezca que le hallas, y le sientes y le entiendes, siempre le has de 
tener por escondido, y le has de servir escondido en escondido” (16) 

Cuanto mejor se conoce a Dios, El se yergue más excelso e ine- 
fable. El amor, como apetito de intimidad y de fruición presen- 
cial, pone al alma en estado de llama viva, de puro anhelo de po- 
sesión. Y Dios le paga este deseo con generosidad, porque le en- 
vía unos divinos olores, que delatan la cercanía y el paso del Ama- 
do “por cierta presencia afectiva que de Sí hizo el Amado, la cual 
fué tan alta que le pareció al alma y sintió estar allí un inmenso 
ser encubierto, del cual comunicó Dios ciertos visos entreoscuros 
de su divina hermosura; y hacen tal efecto en el alma, que le hace 
codiciar y desfallecer en deseo de aquello que siente encubierto allí 
en aquella presencia” (17). 


En estos contactos de Dios y del alma, San Juan de la Cruz ha 
salvado siempre la trascendencia de Dios. El es realmente el mís- 
tico de la trascendencia divina, superior al falso Dionisio. No hay 
en sus escritos ninguna fórmula ambigua ni sospechosa; todo es 
nítido y certero. La tendencia a la unidad abstracta, al Uno Ab- 
soluto, cuyo reverbero llega a los místicos católicos de la más pro- 
funda filosofía religiosa de la antigiedad—el neoplatonismo—, 
complica y oscurece a veces el pensamiento de algunos, como Eck- 
hart, inspirándole fórmulas de sabor panteístico o de fusión peli- 
grosa del espíritu creado y el increado. | 

El anhelo místico de San Juan de la Cruz es más personal que 
abstracto, más trinitario que unitario, porque va en busca del Pa- 
dre, del Hijo y del Espiritu Santo, que son los moradores de la 
ciudad interior. Rasgo de la mistica carmelitana es la unión íntima 

con la Beatísima Trinidad. 


La interioridad de San Juan de la Cruz es teocéntrica y trinita- 
ria, pero con el máximo respeto a las fronteras ontológicas de lo 
finito e Infinito, porque el alma en los momentos más excelsos de 


(10) “ID1D. 1: 11, 
CA AI 
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llama viva no deja de ser lo que es ni Dios pierde su trascendencia 
o se humaniza. El no expresa pensamientos audaces como este de 
Eckhart: “Dios se apodera del alma, así como el sol se apodera de 
la aurora y la suprime.” O el siguiente de Angel Silesius: “Yo soy 
tan grande como Dios y Dios es tan pequeño como yo. El no pue- 
de estar sobre mí, yo no puedo estar debajo de El.” Aun salvando 
la ortodoxia de estos pensamientos, no puede negarse que son am- 
biguos y resbaladizos. 

Cierto que en la nitidez del pensamiento de San Juan, además 
de su temperamento y cultura latina, nutrida de esencias escolás- 
ticas, ha influido el magisterio eclesiástico, la adhesión a la auto- 
ridad y doctrina de la Iglesia. Con lo cual tocamos un nuevo rasgo 
de la interioridad carmelitana. 

Gran escándalo y tropiezo del hombre moderno, educado con 
los prejuicios cartesianos e idealistas, ha sido la armonía de lo in- 
terior y exterior. Echa en cara a la Edad Media el haber materia- 
lizado la religiosidad, admitiendo lo sensible como parte integrante 
y necesaria de la misma. La censura procede de la metafísica idea- 
lista de nuestro tiempo, que ha relegado lo sensible a la esfera de 
una apariencia. La filosofía medieval se halla mucho más ahincada 
en el universo y en el hombre íntegro que la contemporánea. La 
Reforma intentó ya limpiar la vida del espíritu de lo que conside- 
raba lastre impuro, de toda adhesión a una autoridad jerárquica 
y visible, proclamando la independencia de la vida interior, purga- 
da de aleaciones sórdidas, que le ha pegado el espíritu eclesiástico 
y latino. El hombre, para comunicarse con Dios, no ha menester 
de medianeros, y le basta la luz imterior, la experiencia inmediata 
de lo divino en sí. Así se consolida la relación estrecha del ser hu- 
mano con el principio mismo de la vida espiritual. 

Al Contrario, el Catolicismo, adicto siempre al realismo anti- 
guo y medieval, no ha vislumbrado ninguna contradicción entre la 
verdadera y pura interioridad y la sumisión a elementos externos 
y a una autoridad religiosa, legítimamente fundada, precisamente 
para iluminar y guiar a las almas por los más peligrosas senderos. 
Hay entre ambas una tensión de contraste que debe superarse con 
una armonía, no una mutua negación que anule los extremos. 

La vinculación a lo externo regula toda nuestra vida interior, 
que se nutre de dos polos vegetativos: una superior y otro infe- 
rior. Clausurar al hombre en una hermética intimidad, es sumirlo 
en las tinieblas. 

Antes se ha aludido al valor de las cosas exteriores para el cul- 
tivo de la vida espiritual, porque le sirven de adminículo en su 
unión con Dios. Un lirio para un místico, como San Juan de la 
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Cruz, es un signo maravilloso, y hasta un maestro que con su al- 
tura resplandeciente le habla del misterio de la pureza interior y 
del tranquilo abandono en las manos de Dios que lo viste y her- 
mosea. La presenta, digámoslo así, el modelo de un traje interior, 
inocente y festivo. Quisiera vestir como él en la presencia del Se- 
ñor con una pureza radiante y perfumada. ¿Quién dirá, pues, el 
lirio se interpone como una pantalla oscura entre el alma y el Crea- 
dor, cuando es un signo y recado del Amor infinito, que le espolea 
a un aumento de limpieza y decoro? 

Pues de análogo modo, esa cosa externa que llamamos Iglesia, 
con sus sacramentos, su autoridad, leyes, ritos, etc., lejos de per- 
judicar a la causa del espíritu lo sanea y ampara. Ni Santa Teresa 
de Jesús, ni su hermano San Juan, por su comunión con la Iglesia, 
han sentido estorbo alguno para el cultivo de la más férvida inte- 
rioridad, que en ambos es eclesiástica y sacramental, llena de li- 
bertad y de iniciativas creadoras. Se esmeran grandemente por lo 
interno, pero también por la observancia meticulosa de la más in- 
significante ceremonia, porque saben que lo espiritual se vincula 
a lo sensible, con un amable consorcio, sin riesgo de materializar 
el profundo sentido que lo anima. Saben que una genuflexión ante 
Dios no es la pura intimidad de la adoración, pero es su expresión 
natural y complemento, como los neumas musicales tienen también 
su alma. 

Cierto que a veces San Juan de la Cruz parece animado de cier- 
ta aversión a la imagen. El trabajaba también por la edificación 
de un reino de la perfecta intimidad, por un contacto inmediato con 
Dios. Como filósofo y místico conocía bien el peligro de la idola- 
tría de las imágenes creadas, que pueden ayudar y estorbar al alma 
en la búsqueda de Dios. Mas él no es un iconoclasta ni un protes- 
tante, sino un profeta ardiente del mundo invisible, que vocifera 
contra la idolatría de los sentidos y de la imaginación. Su gran 
misión fué libertar a los que quieren unirse con Dios del culto pe- 
ligroso de todos los idolos interiores, de las imaginaciones, apre- 
hensiones, visiones, gustos y sentimientos, que envuelven y oscure- 
cen lo divino, y mostrar “la diferencia que hay de ellas a Dios y 
que de tal manera pasen por lo pintado, que no impidan de ir a lo 
vivo, haciendo de ello más presa de la que basta para ir a lo espi- 
ritual” (18). No lucha, pues, contra las imágenes, sino contra la 
idolatría, contra la pecaminosa tendencia del hombre a convertir 
las imágenes en ídolos. Para esta profanación se yergue inexora- 
ble el místico español. 


(18) Subida del Monte. Carmelo, 111, XIV. 
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Por la misma causa exige la sumisión a una autoridad religio- 
sa. Conocía los extravíos del espíritu privado, que busca caminos 
extraordinarios, o una iluminación directa del Espíritu Santo, por 
medio de visiones, locuciones y revelaciones individuales. En su 
misma patria los Alumbrados le daban motivo para fortalecer su 
criterio rigorista. San Juan de la Cruz prueba bien cómo semejante 
economía va contra la del Nuevo Testamento, pues Dios ha ilu- 
minado suficientemente al hombre por medio de Cristo y los Após- 
toles. Solución de todas las dificultades y remedio de todas las ig- 
norancias es Cristo. : 


“Y así, en todo nos habemos de guiar por la doctrina de Cristo 
Nuestro Señor, hombre, y de su Iglesia y de sus ministros, humana 
y visiblemente, y por esta vía remediar nuestras ignorancias y fla- 
quezas espirituales, que para todos hallaremos abundante medicina 
por esta vía; y lo que de este camino saliere y se apartare, no sólo 
es curiosidad, sino mucho atrevimiento, y no se ha de creer por vía 
sobrenatural, sino sólo lo que es enseñanza de Cristo Hombre, como 
digo, y de sus ministros hombres” (19). 


Esta economía responde a la estructura sociológica de la natu- 
raleza humana, 


“pues Dios es tan amigo que el gobierno y trato de los hombres sea 
también por otros hombres semejantes a El, y que por razón natural 
sea el hombre regido y gobernado, que totalmente quiere que las co- 
sas que sobrenaturalmente nos comunica no las demos a entender, 
digo, no les demos entero crédito, ni hagan en nosotros confirmada 
fuerza y segura hasta que pasen por este arcaduz humano de la 


boca del hombre” (20). 


No puede darse más sano realismo. He aquí la regla para no 
desviarse del camino recto del espíritu. 

Lutero, que desató estos vínculos sagrados acometiendo a Roma 
en nombre de la pura libertad y esp'ritualidad, tuvo al fin que de- 
fender con dureza terrible la sumisión contra las demasías de los 
iluminados y fanáticos. “Pero, amigo, espíritu por aquí, espíritu 
por allí: también yo visto al espíritu, también yo he estado con el 
espíritu.” 

San Juan de la Cruz conocía estos extremismos individualistas. 
Por eso la Iglesia católica es para él el arcén de semejantes des- 
bordamientos y el amparo de la verdadera vida interior. Un cerco 
de espinas guarda también la hermosura interior de un jardín. 


(19) Ib. n. 6. 
(20) Ib. II, XX, 8. 
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P. VALENTIN pDeE San JosÉ, O. C. D. 


En la hercúlea pujanza con que la España del siglo xvi se le- 
vanta en todas las cumbres de nobleza y de poder, pero muy se- 
ñaladamente en la cumbre iluminada del monte de la religión y 
de la santidad, se destaca una figura señera y atrayente, con po- 
derosa palabra y corazón grande, que influyó notablemente en 
toda la nación, valiendo ella sola por todo un siglo. Fué como mo- 
tor potentísimo, que empujó hacia la virtud y santidad y encaminó 
hacia el cielo a los españoles de aquella España grande. 


Era aquella generación de héroes y de santos; y entre todos, 


comunicando luz y poder a todos y recibiéndolo a su vez de to- 
dos, se levanta el Beato Juan de Avila. 


No hay quien directamente o por reflejo no recibiera esfuerzo 
y ánimo para toda: levantada empresa de la palabra, del consejo 
y del espíritu del Beato Juan de Avila. El mismo Felipe II mane- 
jaba constantemente el Audi, Filia, empapándose de su admira- 
ble doctrina y llenándose de su espíritu de rectitud y de santidad, 
diciendo que allí era todo grande, que allí estaba toda nuestra Fe 
y que era valiosísima a las almas. 


¡Caso sorprendente y singular el del Beato Juan de Avila! 
Tras una niñez y juventud bien aprovechadas en la virtud y en la 
ciencia, cuando su inteligencia recibió las enseñanzas de la teolo- 
gía en las aulas de Alcalá de Henares y su corazón, por la vida 
interior y ejercicio de virtudes, se siente lleno de ansias de Dios, 
siente a la vez el incontenible fuego del celo de las almas; y la 
fuerza dinámica interior, que movía entonces a los españoles de 
aquella envidiable generación, pone alas en su ánimo y le hacen 
emprender la marcha hacia el Nuevo Mundo, recientemente des- 
cubierto. No es la fuerza dinámica de los que van y navegan con 
viento de la codicia, que los hace volar y que todo trabajo les pa- 
regca alivio, sino de los que caminan con espíritu del Señor, de- 
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seosos de dar conocimiento de su nombre a todos aquellos que no 
le tienen (1) y reciben la fortaleza y las alas del mismo Señor, 
como él mismo escribió. 

Reparte sus bienes entre los pobres, y en lo más florido de la 
edad, a los veintiocho años, con toda la divina ilusión y ansia de 
salvar almas y de recibir el martirio, marcha a Sevilla a embar- 
carse para la Nueva España, y, en Tlascala, empezar su aposto- 
lado. 

Pero el mismo Dios le detuvo, de modo admirable, en Sevilla 
para que fuera otra cosa más que apóstol de los aborígenes ame- 
ricanos, pues le tenía escogido no sólo para ser apóstol de Anda- 
lucía y de España, sino apóstol de los apóstoles en los sacerdo- 
tes, formando una legión escogida y heroica de discípulos, que 
predicaran la virtud y el amor de Dios más que con la palabra 
persuasiva y encendida, que lo era mucho, arrastrando con una 
vida santa, intachable y penitente. El mismo terminó casi retira- 
do en Montilla, para más aprovechar a la condesa de Feria en la 
santidad a que se había consagrado, y desde Montilla irradiaba 
la luz de su consejo, de su santidad y de su apostolado. 


¿A dónde dejó de llegar el eco vivo y encendido, pero suave, 
de su palabra llena de la divina caridad? Su palabra no fué sólo 
encendida y viva, como había sido antes la de San Vicente Fe- 
rrer recorriendo Europa y 'avivando la fe, o torrente de palabras 
asombrando y compungiendo a todos, como había de ser más tar- 
de el Beato Diego José de Cádiz en la misma Andalucia y por 
toda España. Era la persuasión más convincente y más pruden- 
te; era la palabra llena de amor de Dios, que se metía en el alma 
y causaba las más admirables conmociones, irresistibles y santifi- 
cadoras. 


El Beato Juan de Avila no recorrió tanto como San Vicente 
Ferrer la Europa ni como el Beato Diego de Cádiz la España; 
pero su espíritu se dilató por todos los ámbitos y formó una es- 
cuela de apóstoles santos y de numerosos discípulos de santas al- 
mas en los seglares, en los sacerdotes y en los religiosos. ¡El era 
el Maestro! 


Grandes maestros españoles enseñaban entonces en las univer- 
sidades renombradas de la propia nación y en las principales de 
Europa las distintas ciencias de Teología, Filosofía, Artes y De- 
recho. El maestro Soto lo fué del Beato, a quien quería con ter- 
nura por su piedad y por su ingenio, cuando estudiaba Artes en 


(1) Causas y Remedios de las Herejías, presentado «ul Concilio de Trento, pur 
el BEATO JUAN DE AVILA, NÚM. 37. 
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Alcalá. Ottrros eran renombrados maestros en Salamanca; pero en 
su tiempo el Maestro era el Beato Juan de Avila, no porque fuera 
más teólogo o más canonista, sino porque era el hombre comple- 
to; era el apóstol que se destacaba, sin quererlo, por su santidad 
y por su saber; por una prudencia suma y una perspicacia en las 
cosas espirituales pocas veces conocida y sabía meter suavísima y 
encendidamente la santidad y, con su palabra, entraba en las al- 
mas el Espíritu Santo, quedando todos asombrados de su elocuen- 
cia, de su enseñanza y de su santidad. Todos veian en sus deci- 
siones la voluntad de Dios y sus palabras aseguraban las concien- 
cias. A él acude la gran madre Santa Teresa, como a último y se- 
guro refugio, y cree que con que este hombre santo lea la vida de 
su alma, que para esto ha escrito, y la apruebe, y con ella su es- 
píritu, ya quedará tranquila y segura. Y este hombre santo la 
aprobó con toda seguridad. A él oye San Juan de Dios y sale de 
oírle con la decisión de todos conocida, y se hace el loco y se pone 
en sus manos, y acude humillándose ante el Beato, y el Beato se 
humilla delicadisimamente ante Juan de Dios y le da su confianza 
y le hace eso: San Juan de Dios. Es la misma y mejor elocuen- 
cia de España person:ficada en fray Luis de Granada, la que va 
a aprender y a ser dirigida de él. Fray Luis acude, siempre que 
puede, a sus sermones, saliendo de e'los asombrado y conmovido. 
Le trataba y oía como a un oráculo del cielo, se puso bajo su di- 
rección y decía que había aprendido más del trato con el Beato 
que de todos los libros de retórica para sus sermones y predi- 
cación. 

Porque el Beato Juan lo era todo y lo era con la perfección 
que da la prudencia más delicada e ideal. No eran las imprecacio- 
nes aceradas de un San Vicente; era algo vivo, que salía de su al- 
ma abrasada y se metía calladamente en la de los oyentes, ponien- 
do cambios de vida y orientaciones de compunción, de espiritua- 
lidad y de ansias de vida de cielo. Era el santo sabio, sereno, pru- 
dente. Los sabios de la Universidad de Baeza, fundada y enalte- 
cida por él, se le ofrecen, prefiriendo ser oscuros predicadores dis- 
cípulos suyos a ser lumbreras admiradas de la Universidad y, de- 
jando sus especialidades y la vida cómoda, van a donde el Beato 
les designe o aconseje, viviendo vida escasa y penitente. 

El sacerdote español tiene el más perfecto modelo en este após- 
tol, que tan noblemente influyó en su nación. 

El Rey Prudente y samto—en calificativo de Santa Tere- 
sa—, que tan certero ojo solía tener para la elección de capitanes 
de sus ejércitos y de prelados para sus diócesis, le designó para 
Obispo de Segovia y para Arzobispo de Granada, como el Papa 


EL BEATO JUAN DE AVILA Y EL CONCILIO DE "TRENTO 225 


Paulo IT le designara para Cardenal. Pero nada de esto admitió 
el Beato. En su humildad prefirió continuar siendo el Apóstol de 
Dios, destacado sobre todos en su ardiente celo, que formaba após- 
toles santos, que metía el fuego de Dios en las almas, ponía es- 
píritu de fe y virtudes en la sociedad, persuadía a hacerse santos 
y encaminaba a seglares como a sacerdotes y a religiosos a una 
vida más íntima, de mayor penitencia y oración, a más levantada 
santidad. 

El contribuyó, quizás como nadie, a que aquella España vi- 
viera en todas sus clases el espíritu de Dios y fuera la defensora 
de la fe en todo el mundo. 

Admirable dechado del sacerdote santo por lo que fué y por 
lo que enseñó. Sus grandezas no han sido publicadas y propaga- 
das como se merecen. Er FUÉ LA REFORMA DE LA IGLESIA EN 
EsPAÑA. 


En sus días tuvo lugar el suceso, bien memorable, del Conc:- 
lio de Trento. 

Había venido el Beato al mundo con el siglo. La primera con- 
vocatoria del Concilio cogió al Santo en la plenitud de su aposto- 
lado y en la plenitud de sus, facultades. 

España deseaba fuera el Santo Concilio, lo que ya estaba sien- 
do el Beato: la Reforma verdadera; la enmienda de las defici=n- 
cias que en todos los estados hubiera, principalmente en el eclesiás- 
tico. Que se viera y viviera la rectitud, la santidad, el espíritu cris- 
tiano, el mejoramien'o de la vida. 

Precisamente el Apóstol de Andalucia cuidaba con especialí- 
simo celo de la santidad de los sacerdotes, estimulando en todos 
la vida interior de oración, penitencia y pobreza, así como la pre- 
paración no sólo científica, sino espiritual, de vida interior y de 
virtudes en los llamados al sacerdocio. 

Quería al sacerdote, sabio; con conocimiento de la Teología, 
del Derecho y, más que nada, de la Sagrada Escritura. Pero, de- 
cía a unos jóvenes estudiantes, futuros sacerdotes: Hijos míos, 
más querría ver a los estudiantes con callos en las rodillas «le orar 
que con los ojos malos de estudiar (2). El Beato sobre todo y 
ante todo quería al sacerdote santo. Que aprendiese que su prin- 
cipal ministerio es llorar los pecados del pueblo, pedir por el pue- 


(2) Vida y Virtudes del V. Maestro Juan de Avila, por el Licenciado Luis Mu- 
Ñoz, P. IM, C. XIV; en la Nueva edición de las obras del Beato Juan de Avila, del 
Presbítero Dr. D. JosÉ FERNÁNDEZ MONTAÑA. Tomo IV, pág. 398, edic. 1894. 
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blo y ofrecerse por el pueblo. Y para que Dios le oiga y le reciba 
hia de ser santo. Para que pueda edificar a todos y sus palabras 
sean recibidas con fruto, ha de mostrarse como santo en todas 
sus acciones y serlo realmente por una íntima vida espiritual. 

Del corazón abrasado en la gloria y en el amor de Dios, pero 
encendido también en llamas de celo por los sacerdotes, exhortán- 
doles a una vida santa, le salieron las pláticas que a ellos dirigió: 
llenas de instrucción, pero aun más llenas del fuego que por ellas 
se difunde y que no pueden ser leídas sin honda emoción (3). 


La consigna del mejor apostolado sacerdotal entre los sacer- 
dotes era para el Beato Juan de Avila siempre la misma: el sacer- 
dote ha de ser santo. En la Carta a: un Predicador (4) le recuer- 
da, con el celo y ¡amor de siempre, que en verdad es admirable el 
ser predicador, pero que tan grande es la responsabilidad del pre- 
dicador como su dignidad; porque las almas se convierten y ga- 
nan en la oración y con lágrimas ante Dios; “porque... los hijos 
que hemos por palabra de engendrar, no tanto han de ser hijos 
de voz cuanto hijos de lágrimas, porque si uno llora por ánimas 
y otro predicando las convierte, no dudaría yo de llamar. padre 
de los así ganados al que con dolores y gemidos de. parto los al- 
canzó del Señor, antes que al que con palabra pomposa y com- 
puesta los llamó por de fuera.” 


Y en otra carta, también a un predicador, dice: “Más impri- 
me una palabra después de haber estado en oración que diez sin 
ella: no en mucho. hablar, mas en devotamente orar y bien obrar 
está el aprovechamiento” (5). 


En sus cartas, en sus pláticas, en sus proyectos y trabajos 
apostólicos siempre mira por encima de todo a los sacerdotes, la 
grandeza del sacerdocio, la santidad que debe tener el sacerdote 
si ha de hacer fruto y poner ansias de Dios y virtudes en las 
almas. 


No escatimaba trabajo por procurar esta vida santa en los mi- 
nistros del Señor. Si el sacerdote es santo, podrá convertir y san- 
tificar el pueblo; pero si no lo es, si la sal se desvirtúa, ¿qué ha- 
rán las gentes que le han sido encomendadas?, ¿a quién mirarán 
como modelo? 


(3). Nueva edición de las vbras del Beato Juan de Avila. Pláticas del Beato para. 
sacerdotes. 'Tomo II, pág. 305. j 

(4) Nueva edición de las obras del Beato Juan de Avila. Carta a un Predicador, 
de la alteza a que son levantados. Tomo I, pág. 193-195. ningún predicador, ni aun 
sacerdote alguno debiera pasarse sin leer estas cartas como también las pláticas a 
los sacerdotes. ; 

(5) Nueva edición de las obras del Beato Juan de Avila, Carta a un Predicador. 
Tomo I, pág. 217, 
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Predicaba día tras día a un reducido número de sacerdotes 
con celo santo y con pláticas saturadas de doctrina y de espíritu 
de Dios. Eran sacerdotes quienes se le habían ofrecido y a quie- 
nes él había escogido como sus mejores y especiales discípulos, 
a los que adiestraba y preparaba para mandarlos luego a predi- 
car. Dijéronle en cierta ocasión que cómo empleaba tanto tiempo 
con tan pocos, y que cómo se cansaba tanto con ellos, viniendo 
ya harto cansado de los ejercicios del apostolado de cada día; y 
el Beato dió esta respuesta: Porque habían de ser los que en dife- 
rentes partes predicasen la Ley evangél:ca. 

Y la predicaron con grande provecho cuantos fueron forma- 
dos por él, a semejanza de los apóstoles, enseñados por el mismo 
Jesucristo Nuestro Señor. Les enseñó a dejarlo todo y a tener 
vida de oración, de penitencia, de pobreza; les enseñó a que fue- 
sen preferentemente por los lugares pobres de la sierra, donde 
tanto necesitaban “aquellas pobres gentes la doctrina; que predica- 
“sen a los moriscos, que no recibiesen ni la más pequeña limosna, 
ni aun para las misas, sino que instruyesen y edificasen, sin ocu- 
parse de nada para sí. 

De alí salieron aquellos hombres tan apostólicos como el Ve- 
nerable Hernando Contreras, por cuyas manos tanto dinero pasó 
para redimir cautivos, a quien iba a visitar y consultar todo lo 
noble de Sevilla, siendo él tan pobre que su cama era un pesebre 
y alli a todos recibía. De allí salieron el celosísimo predicador 
doctor Diego Pérez de Valdivia, Carleval y tantos otros. 

Quería el Venerable Maestro fundar una congregación de ce- 
losos y santos misioneros para que removieran la fe y pusieran 
fervor en toda España viviendo esta santa y pobre vida. Congre- 
gación que disolvió cuando se extendieron los jesuitas (6). 

Todos podían apropiarse las palabras de su discípulo P. Juan 
Díaz: “No nos huelen las masos a dineros, porque, con tener un 
pedazo de pan para comer aquel día, todo nos sobra” (7). Gozá- 
banse grandemente en el hambre que pasaban, predicando a to- 
dos, sin descanso, el Evangelio y la doctrina cristiana. 

Sacerdotes santos, predicadores santos, confesores santos e 
instruídos quería el Beato Juan de Avila; que estudiasen, pero 
que orasen más. Solía decir a los suyos que tomasen para la ora- 
ción del mismo tiempo de estudio; porque, mientras esto no hu- 


(6) Deseó fundar una Congregación de Sacerdotes y se alegró cuando hizo San 
ignacio la suya. Lurs Muñoz, Vida y Virtudes del V. Maestro Juan de Avila, Par- 
te III, cap. VI. D. VICENTE DE LA FUENTE, Historia Eclesiástica de España, lib. V, pá- 
gina 48, 1. V, segunda edición. ' 

(3) Nueva edición de las obras del Beato Juan de Avila. Carta del P. Juan 
Díaz, tom. 1, Proemio. 
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biera, no podrían poner íntimamente en el pueblo el espíritu de 
Cristo. Difícil era resistir su elocuencia persuasiva, encendida y 
vivificada por su oración y por su vida santa. 

Otro tanto quería de las Ordenes religiosas de mujeres y mu- 
cho más de las de varones. Que no se han retirado del mundo para 
entregarse a su amor propio ni a su gusto y regalo, sino para abra- 
zarse con la Cruz de Cristo, buscar por la vida santa en mortifica- 
ción, abnegación y retiro la gloria de Dios y la Santidad que abra- 
zaron y profesaron y hacer en todo sólo la voluntad de Dios. 

Como buen maestro, iba delante de todos el Beato con- su 
ejemplo en el celo y manera de hacer la catequesis al pueblo, la 
instrucción y explicación de la doctrina cristiana a los niños, a los 
jóvenes y a los de mayor edad de toda clase y posición social. 
El fuego y la eficacia de su palabra ardiente se la daban la sant:- 
dad, la experiencia y el celo de su vida de misionero santo. 

Cuando durante unas misiones se acercó una vez a las minas 
de azogue de Almadén y trató de cerca con los que en las minas 
trabajaban y preparaban el mercurio, al ver tantos obreros y en 
tan duros trabajos y varios azogados, inquirió, movido a grande 
caridad y compasión, sobre la. asistencia espiritual a los mismos. 
Al contestarle que sólo había un sacerdote para todos, muy condo- 
lido, dijo: “51 él llora los pecados como buen pastor de sus ovejas, 
e umita a Cristo en el amor, y gime con los gemidos de San Pablo, 
mucho premio tendrá con Dios.” 


Mucho se distinguieron los españoles en el Santo Concilio de 
Trento y muchos de sus nombres han pasado con gloria y admira- 
ción a los siglos posteriores. Inútil repetirlos. Son conocidos de 
sobra. Menéndez y Pelayo los trae en magnífica formación, ponien- 
do los nombres de los más sobresalientes y la ciencia en que se 
distinguieron. Eran hombres eminentes y sabían dominar en su 
propio campo la ciencia. “¿Cuándo—pregunta él—ha sido España 
tan española y tan grande como entonces? Bien pudo decirse que 
todo español era teólogo entonces... y España podía llamarse con 
todo rigor un pueblo de teólogos” (8), Fué jefe de todos los teó- 
logos y Obispos españoles en Trento “el audaz y ardoroso Arzo- 
bispo de Granada, D. Pedro Guerrero”. El calificativo de audaz y 


(8) MARCELINO MENÉNDEZ Y PELAYO, Historia de España. Seccionada de la obra del 
maestro. El Concilio de Trento; pág. 111. 
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ardoroso es de Menéndez y Pelayo (9). Audaz y ardoroso, pero 
piadoso y fervoroso como el que más, y porque quería el mayor 
bien, lo defendía con la fuerza del raciocinio y vehemencia de la 
expresión. Ni menos sabio que ardoroso, tenía empeño el Empe- 
rador Carlos V en que se hiciera una reunión de hombres sobre- 
salientes y venerables que dieran fruto copioso, y tuvo más empeño 
aún su hijo Felipe II. Ambos escogieron y señalaron a muchos de 
los que “asistieron al Concilio. Entre estos designados por el Em- 
perador fué uno el Arzobispo de Granada, D. Pedro Guerrero. 

Era este Arzobispo y sabio sacerdote amigo del Beato Juan 
de Avila desde que en su juventud estudiaron juntos en Alcalá de 
Henares. Para demostrar el mutho aprecio y amor que mutua- 
mente se tenían bastarían las cartas que se conservan del Beato. 
Cartas de amigo, cartas de exhortación, donde se ve la veneración 
y aprecio que de su virtud y consejo tenía D. Pedro Guerrero. 

Según algunos, hizo el Beato Avila con su amigo lo que Fray 
Luis de Granada hizo con su amigo y hermano en Religión Fray 
Bartolomé de los Mártires: que, siendo nombrado él Obispo, lo 
pudo evitar y sugirió el nombre de su amigo, haciendo santa trai- 
ción a la amistad, pero dando honra a la Iglesia (10). El Beato 
fué nombrado Arzobispo, pero él declinó el honor, aconsejando 
que se nombrase a D. Pedro Guerrero. 


Cuando D. Pedro, obedeciendo primero al Emperador y des- 
pués a Felipe II, determinó ir al Concilio, escribió al Maestro Avila 
rogándole que le acompañase. ¿Quién mejor que este santo apóstol 
y experimentado sabio, lleno de prudencia, de virtud y de ciencia, 
podría representar a España y acompañarle a él en el Concilio? 
¿Quién podía desarrollar plan más perfecto? ¡Brillaría en Trento 
como brillaba en España y con no menor provecho espiritual! 

Pero el Beato Avila no aceptó la invitación. Era por el año 1550. 
El Beato había trabajado infatigablemente y agravaba sus dolen- 
cias del trabajo asiduo con muy dura vida, con poco dormir, dema- 
siado escaso comer y muy áspera penitencia. A los cincuencia años 
de edad empezaban a presentársele molestias en su cuerpo y debi- 
lidades en su salud, y contestó que no podía acompañarle por estos 
achaques de la enfermedad, que le afectaban a los ojos, temiendo 
la presencia rápida de las cataratas. Y ¿qué estorbo no resultaría 
en el Concilio un pobre ciego? A Dios gracias, nunca llegaron las 
cataratas: creció, en cambio, un grado más en su humildad. 


(9) 1d., 1d., pág. 110. : 1000 

(10) Dos memoriales inéditos del Beato Juan de Avila para. el Concilio, de 
Trento, edición preparada por el R. P. CAMILO M.2 ABAD, S. J. 1945. Universidad 
Pontificia de Comillas (Santander). Introducción, pág. XVI. 
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A las instancias del Arzobispo de Granada pidiéndole luz y 
orientación, ya que no iba en persona, como se las había dado en 
todo hasta entonces, escribió en 1550 un memor'al. 

El Arzobispo tenía más confianza en el Beato que en sí mismo 
y que en todos los demás. Siempre la había tenido. Apenas fué 
nombrado Arzobispo, recibió del Beato, seguramente a petición 
propia, los consejos para saber cómo ha de gobernar y portarse, 
recordándole, éntre otros, el de que ore sin cesar por sus ovejas a 
Dios, “porque como a Cristo costaron sangre las almas, han de 
costar al Prelado lágrimas” (11); que excuse “particulares ¡am'sta- 
des de caballeros ni de otras personas..., porque son dañosas” (12); 
que “cama de seda no cumple, ni paños de corte tampoco” (13); 
que “menester eran predicadores devotos y celosos para discurrir 
por el arzobispado a ganar :almas, que tan perdidas están” (14), y 
otros consejos como de director del alma, donde se muestra su celo, 
la santa libertad y confianza, junto a la reverencia que el Arzobispo 
le profesaba. 

Ya que Guerrero no podía llevarse al maestro en persona a 
Trento, quiso llevarle en el espíritu y que fuera en él la luz del 
Concilio. 

Para esto escribió el Beato los dos memoriales: uno en la se- 
gunda convocatoria del Concilio, el año de 1551, y otro en la tercera 
convocatoria del mismo, el año de 1561; ambos, pedidos y presen- 
tados por el Arzobispo de Granada en las sesiones del Concilio. 

Grande influencia hubo de tener en Trento D. Pedro Guerrero, 
porque, además de su celo y ciencia, llevaba una muy digna y alta 
representación. Los teólogos y Prelados españoles llamaban la aten- 
ción por su mucho valer, por su profundo y claro talento y por su 
reconocida virtud: en tanto extremo, que ha sido la causa de ha- 
berse llegado a decir que este Concilio era tan español como ecu- 
ménico. 


Si tan alto renombre, prestigio e influencia tuvieron los espa- 
ñoles en general, grandísimo llegó a tenerlo bien pronto, y particu- 
lar, el jefe de los mismos: el Arzobispo de Granada. Iba éste, como 
decíamos, bien asesorado por el Beato Juan de Avila, de quien lle. 


(114) Nueva edición de las obras del Beato Juan de Avila. Carta del Beato Juan 
de Avila a D. Pedro Guerrero, tom. 1, pág. 122. 

(12) Idem -Íd. 

(13) Idem Íd. 

(14) Idem íd., pág. 123. 
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vaba dos memoriales, que presentó en las sesiones, en las que segu- 
ramente D. Pedro Guerrero haría resaltar su mérito, su equidad, 
su verdad y grande oportunidad. No nos lo dicen las actas del Con- 
cilio, pero se desprende de las circunstancias y se trasluce leyendo 
los memoriales y los cánones del Concilio relacionados con la doc- 
trina que en los memoriales se propone, defiende y aconseja. 


El espíritu del Beato Juan de Avila, con su celo, su prudencia, 
su tino y su experiencia, brillaron en el Concilio y fué luz de los 
Padres como lo fué de la espiritualista sociedad española, porque 
el espíritu del Beato se reflejó perfectamente en los dos Memoria- 
les (15). 

Con santa libertad, con delicadeza y respeto, con celo abrasado 
y certero, con hondo conocimiento y prudencia dice cuanto él sen- 
tía y llevaba en su alma. Es el mismo estilo, la misma manera de 
pensar que en sus admirables cartas, que en su hermosísimo tratado 
del “Audi Filia”. Al leerlos, parece estar leyendo un capítulo del 
expresado tratado o uno de sus fervorosos sermones, sobre todo 
en el segundo memorial, en que analiza y expone las causas y los 
remedios de los males padecidos según se lo sugería su espíritu mi- 
sionero. 


. Es el primer Memorial un tratado extenso de 39 páginas en 
esta edición citada arriba, y el segundo, más extenso, de 108 pá- 
ginas. ¿Sería atrevido pensar que vista la buena acogida que los 
Padres dieron al primero suplicara D. Pedro a su autor se exten- 
diera más en el segundo? 


El primero es más conciso, más sentencioso, tiene más bien un 
estilo de legislación; el segundo es más abierto y amplio, se explaya 
más el celo del Beato, más exhortatorio, siempre convincente y per- 
suasivo, con aquella persuasión amable y dulce del santo apóstol. 
El corazón se le ensancha pensando remediar los males ya descu- 
biértos y bien presentados y habla en él sólo el amor del 'apóstol. 

Estudió en los dos sus materias predilectas. En el primero, como 
lo indica el título: “Reformación del Estado Eclesiástico”, expone 
con toda claridad los remedios que en su experiencia había adqui- 
rido. Quería que el sacerdote fuera santo como es de suyo santo 
el sacerdocio; porque, mientras el sacerdote no sea santo, no lo será 
el pueblo; porque no se puede predicar ni enseñar con eficacia la 
santidad mientras no se viva la misma santidad; porque el pueblo 


(15) Dos memoriales inéditos del Beato Juan de Avila para el Concilio de Tren- 
to, ¿edición preparada- por"el R. P. CAMILO M.2. ABAD, 5. J.. Universidad Pontificia. de 
Comillas (Santander), 1945. Memorial primero, 1551, Reformación del estado eele- 
sióstico, desde la página 1 a la 39. Memorial segundo, 1561, Causas y remedios de las 
herejías, desde la página 43 a la 151. «8, 
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ve más que oye y cuando ve infringimientos y flaquezas no entiende 
palabras de rectitud y de verdad. Que el pueblo vea al sacerdote 
santo, y creerá en su palabra. 


Para ello, lo primero, dice el Beato, sea dificultar la entrada al 
sacerdocio. Que quien le acepta, le acepte como sacrificio e inmola- 
ción, no como medio de riqueza y de honor (núms. 6-7). Educar 
bien a los que aspiran al sacerdocio y seleccionar, no admitiendo a 
cuantos no se portan con la santidad que tal estado requiere (nú- 
meros 8-12). 


No se obtendrá esto mientras no se establezcan colegios para 
realizarlo, donde se preparen en la virtud y en la ciencia y se for- 
men los predicadores y confesores sabios y devotos. A continuación . 
da las reglas cómo se podrán tener estos colegios. Es un plan per- 
fecto del Seminario para sacerdotes impuesto y decretado luego por 
el Concilio en sus determinaciones. Se detiene el Apóstol de Anda- 
lucía en la santificación de los sacerdotes, y para ello inculca la po- 
breza, como la enseñaba 'a sus misioneros, como la practicaba en 
su vida y en sus misiones: pobreza evangélica y perfecta, Refuta el 


“común parecer de agora... que conviene agora ser los ecclesiásti- 
cos ricos, por que puedan tener sus personas y casas autorizadas 
con criados, mulas y atavíos y cosas semejantes. Lo cual dicen que 
es cosa expediente a la honra de la Iglesia y de Cristo, cuyos mi- 
nistros ellos son. Mas, cierto, en esto hay dos males: uno en este 
vano tratamiento; otro, y peor, en decir que esto conviene a la 
honra de Cristo y de su Iglesia. Porque si verdad dicen, se sigue 
claro que Jesucristo no la honró, pues no fué por este camino; 
ímo, que la deshonró, pues se trató al revés de como ellos se tra- 
tan. La honra de la Iglesia es Jesucristo..., y la honra de ella es 
celestial y desdeñarse de ser honrados con seda y con vestidos y 
semejantes poquedades es como si quisiesen ataviar el oro con cer- 
carlo de lodo. La honra de los ministros de Cristo es seguir a su 
Señor, no sólo en lo interior, sino también en lo exterior, para... que 
diesen a entender que su reino no es de este mundo y con su ejem- 


2) 


plo moviesen al pueblo flaco a despreciar las cosas de acá” (16) 


(números 21-25). 


¡Aparece el Apóstol! ¡Qué persuasión y qué lógica tan persua- 
siva la de su razonameinto, que continúa sacando santas y hermo- 
sas consecuencias, que no se vivirán, pero que es imposible negar! 


Continúa tratando sobre las deficiencias de los confesores (nú- 
meros 25-30), de la tonsura, de los matrimonios (núms. 31-33), de 
que no deben los clérigos ocuparse de los asuntos civiles (núme- 
ros 34-38), de las causas y daños de la falta de castidad en los ecle- 


(16) Reformación del estado eclesiástico, m. 21, pág. 20. 
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siásticos (núm. 36), de los Obispados, de las Parroquias de religio- 
sos (núm. 40-41), de las deficiencias de las Cofradías y hasta del 
modo de decir la misa (núms. 43-45) y de los demasiados días que 
hay de fiestas de presepto. 

Todo lo repasa el Beato Avila con claridad, con respeto y con 
delicadeza. 

Son éstos los defectos y deficiencias que propone al Concilio 
para su reforma. Muchas de sus ideas fueron adoptadas y propues- 
tas en los decretos casi con los mismos términos con que en este 
escrito se proponen. 

Pero el Beato Avila no era, ni en sus libros ni en su predicación, 
un magnífico y encendido historiador de defectos. En su magistral 
tratado espiritual del “Audi Filia”, en sus cartas, todas doctrinales y 
llenas de ideas, como en los sermones que hasta nosotros han lle- 
gado, se destaca el espíritu de aliento, de enseñanza, y la exposición 
positiva de ideas. Pone fuego de caridad, que, al arder en virtudes, 
quema las flaquezas del hombre, pero cuyo fin es arder y dar cla- 
ridad, poner vida espiritual con la gracia. No destruye, sino que 
edifica, levanta y embellece. 

Por eso a este memorial primero de 1551, sobre la “Reforma- 
ción del Estado Eclesiástico”, que es principalmente para presentar 
defectos que se han de corregir, sigue el memorial segundo de 1561, 
sobre las “Causas y remedios de las herejías”, donde expone las 
ideas positivas. Es de forma, como dijimos, más amplia, se ve 
más el corazón y el fuego del misionero; pero un corazón y-un 
fuego encauzado y sereno, que penetra y agradabilisimamente en- 
ciende y abrasa. 

Yo veo el segundo memorial como la explanación oratoria y 
conmovedora del primero. Es obra magistral del Beato y no ex- 
traña al lector saber que cuando le leyó D. Pedro a los Padres en 
el Concilio causó admiración a todos. El Arzobispo declinó con gran 
edificación el honor diciendo, humilde y sencillamente, que era obra 
del Beato Juan de Avila (17). También hoy causa admiración su 
lectura, Creyeron los editores de sus obras que era superfluo im- 
primirlos por haber ya conseguido con los decretos del Concilio de 
Trento los fines para que se escribieron; pero aun continúan ense- 
ñando y animando como entonces y presentan a la Historia la obra 
callada, pero de suma trascendencia, que el Maestro Juan de Avila 
hizo en tan memorable Concilio. 

“Expone las causas de la herejía, señalando tres: deseo de jus- 


(17) Luis Muñoz, Vida y virtudes del V. Maestro Juan de Avila, parte III, ca- 
pítulo XI. En Nueva edición de las obras del Beato Juan de Avila, tom. IV, pág. 378. 
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tificar la mala conciencia, predicación y confesión defectuosa en 
Prelados negligentes y condescendencia de los predicadores y con- 
fesores con los vicios y vanidades (núms. 3-17). Sigue una refuta- 
ción hermosísima de la herejía (núms. 20-29), y expone luego los 
remedios en la penitencia y humildad (núms. 31-33) y lo que de- 
ben hacer todos los estados, empezando por el Papa (núms. 41-43), 
los reyes (núms. 44-48) y exhortando a la renovación general cris- 
tiana y urgente (núms. 50-52). 

“No nos maravillemos—dice—que tanta gente haya perdido la 
fe en nuestros tiempos, pues que faltando diligentes pastores, legí- 
timos ministros de Dios que apacentasen el pueblo con tal doctrina 
que fuese luz para los pies..., cayesen como soberbios..., y los ti- 
bios fuesen vomitados de la boca de Dios, y llevase el viento las 
pajas” (18). 

Exhorta a la pronta reforma, porque 


“fuego se ha encendido en la ciudad de Dios, quemado ha muchas 
casas, y el fuego pasa adelante con peligro de otras. Mucha priesa, 
cuidado y diligencia es menester para atajarlo. Júntense las cabe- 
zas del pueblo cristiano eclesiásticas y temporales, reformen a sí 
mismos, a sus cortes y señoríos de manera que si algún virtuoso 
fuere a ellas no vea cosas por qué amargamente llorar; y si al- 
guno de flaca virtud, que no la pierda en ellas” (19). 


Abranse las entrañas del Papa llorando por todos como Padre, 
lloren los Obispos y sacerdotes y hagan penitencia y oración las 
Ordenes religiosas. Pero además se decrete la obligatoria instruc- 
ción del pueblo por catecismos apropiados a los estados, edades y 
cultura (núms. 51-67). Expone la conveniencia de que el pueblo 
rece en castellano las oraciones fundamentales (núm. 60). A esto 
añade el Beato otra vez las ideas predominantes en su deseo ex- 
puestas en la “Reformación del Estado Eclesiástico” y presentadas 
al Concilio en 1551, pero de modo más persuasivo y poniendo los 
remedios a todas ellas, remedios eficaces si se obligan a cumplir: 
la formación científica y espiritual de los predicadores y confesores 
y no dar licencia a quien no tenga la competencia y el celo debidos. 
Obligar esto mismo a todos los religiosos exentos, examinándolos 
los Obispos de Moral, y se establezcan los Colegios-Seminarios de 
estudios y formación (núms. 66-72). 

Créense también nuevas Diócesis para que puedan ser visitadas 
y atendidas de sus Obispos (núms, 72-73), se quiten las cartas de 


- (18) “Causas y remedios de las herejías, del BEATO JUAN DE AVILA, N. 17.. 
(19). Idem íd., n. 541. 
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excomunión por livianas causas y se oiga fácilmente a los seglares 
sus asuntos en los Obispados (núms. 73-74). 
Recomienda la devoción, culto al Santís:mo y frecuencia de Sa- 
cramentos (núms. 77-81). A continuación vuelve con todo el celo 
de su alma de misionero al tema de la vida santa de los sacerdotes 
y Ordenes religiosas de ambos sexos. Que el sacerdote sea casto, 
y el Obispo santo y pobre, y los religiosos y religiosas fervorosos 
y guarden el primer hervor con que comenzaron. Y para ello, que 
no haya riquezas en la Iglesia, y nadie vendrá por cod'cia ni por 
honra humana al sacerdocio; habrá de desaparecer el regalo y sun- 
tuosidad y vivirán en ayuno y oración, que hacen castos y llenan 
de fervor y humildad, y sólo vendrán a consagrarse en este estado 
los fervorosos, que edifican. Presenta la grandeza y hermosura del 
celibato y de la castidad en las almas y en las manos que han de 
tratar al limpísimo Hijo de Dios. Que no haya religiosas a la fuerza 
y se las dé confesores extraordinarios, y, finalmente, que se de- 
term'nen visitadores pontificios a las Ordenes religiosas (núme- 
ros 82-102). 
No es extraño que doctrina tan sólida y tan delicada y fuerte- 
mente presentada y razonada con toques emocionantes al corazón 
causase impresión en los Padres del Concilio de Trento, y más 
viendo en ella cómo se señalaban por vía de confirmación las cáu- 
sas de la caída de Lutero, así como la apostasía de tantos religiosos 
y cristianos de toda Alemania, al mismo tiempo que se exponían 
allí sus remedios. Nada de extrañar tiene, pues, que la hiciesen 
pasar en casi toda su totalidad a la legislación y mandato del mismo 
Concilio (20). ' ay a 
Casi todos los puntos que pedía el Beato, con el mandato de 
erección de Seminarios para sacerdotes, son desde entonces ley de 
la Iglesia. Así también se ordenó la catequesis en el mismo Con- 
cilio, y fruto de este decreto es el Catecismo que se llama de San 
Pío V, para que con su ayuda se explicase al pueblo durante el año 


e 


(20) Véase cómo decretó el Santo Concilio de Trento sobre los Seminarios y 
educación de los aspirantes al sacerdocio, ideal tan acariciado del Beato, y sobre el 
cual, como se ve en el Memorial, tanto insistió. 

“Prae coeteris institutum est, ut Seminaria instituerentur; adeo ut complures 
affirmarent, ubi nullus alius fructus ex Concilio decertus fuisset, solum hune 
labores omnes et incommoda compensaturum; quippe unicum adjumentum, quod 
efficax ad reparandam collapsam disciplinam agnoscebatur cum certa sit regula, 
in omni Republica tales haberi cives, quales educantur.” (Vera Oecumenici Conci- 
tii Tridentini.... Historia... a P. Sfortia Pallavicino, S. J.... latine reddita a P. Joan- 
ne Baptista Giattino, Panormilano, ejusdem. S. J, Augustae Vindilicorum, MDCELXXV: 

Decretos semejantes se ven en la legislación del Concilio sobre muchos de los 
puntos expuestos por el Beato. Algunos cita en la edición de los Memocriales el 
Padre Camilo M.* Abad, que ha hecho magnífica labor a la causa del Beato y a la 
causa de España en el engrandecimiento de la historia de su siglo de oro con, tan 
oportuna y útil edición, cuya utilidad nunca pasará. ei : 
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por los sacerdotes la doctrina cristiama. No menor emoción que la 
lectura de estos dos memoriales causaría en aquellos sabios y pia- 
dosos hombres el oír de labios del Arzobispo de Granada que los 
había escrito el Mistonero Juan de Avila. 


No podía menos de producir emoción honda y entusiasmo el 
nombre de este misionero, no ya tan sólo en los teólogos españoles, 
no sólo en los eminentes Jesuítas, que tanto admiraban y querían 
a este santo hombre, empezando por su Fundador. San Ignacio so- 
lía decir: “Díganos algo del Santo Maestro Avila.” Entre tan emi- 
nentes Doctores como en Trento brillaron por su saber y rectitud, 
el Beato Juan de Avila había ido más allá que las armas y aun que 
la ciencia españolas con su doctrina y espíritu, y en todo el mundo 
cristiano sería bien pronto pronunciado su nombre con reverencia 
y 'admiración. Era el Apóstol. 


Su nombre y su espíritu llegaron al Concilio con estos dos 
magníficos memoriales, llenos de luz y de claridad, proponiendo los 
medios para conservar las almas en la doctrina y amor de Nuestro 
Señor Jesucristo y para que la Iglesia Católica se conservara tan 
limpia y llena de belleza y santidad como la vió San Juan en su 
Apocalipsis. 

Para apreciar hasta qué punto repercutió la lectura de ambos 
memoriales y fué tenida en cuenta por los Padres en la formula- 
ción de los diferentes decretos no hay más que confrontar las le- 
yes promulgadas por tan santo Concilio. 


Bien haya “aquel bendito Hernando Contreras, que había de ser 
el primer discípulo del Beato y no el menos aventajado, que supo 
comprender la grandeza del Beato Juan de Avila en su paso por 
Sevilla, y tuvo industria santa para hacerle quedar en España. Los 
españoles todos se lo agradecemos. 


Porque el Maestro Avila brilló en España y en el mundo entero 
por Trento. Desde su retiro de Montilla llegó su luz clarísima hasta 
la magna y santa asamblea tridentina, dando orientaciones nuevas, 
muy especialmente para la formación de los sacerdotes y para ha- 
cer más eficaz el influjo santo de los mismos en la sociedad cris- 
tiana. Su espíritu no quedó sólo en los apostólicos sacerdotes que 
se pusieron bajo su dirección y edificaron la sociedad española con 
la santidad de su vida en mucha oración, en abnegación continua, 
en pobreza absoluta y en penitencia dura; ni quedó sólo en el her- 
mosísimo tratado del “4udi, Filia”, que tantas 'almas ha encendido 
en los deseos de Dios y adornado su vida de virtudes; ni aun en 
las más admirables cartas doctrinales, tan llenas de enseñanzas, a 
toda clase de personas; llegó a toda la Iglesia a través de la hermosa 
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doctrina presentada, admirada y aprobada en el santo Concilio de 
Trento. 


El espíritu cristiano predicado por el Apóstol de Andalucía 
prendió en el pueblo español y germinó en floración hermosa de 
santos. Nunca hubo en España tantos santos, ni tan grandes teó- 
logos, ni tan inspirados poetas, ni caracteres tan firmes y orienta- 
dores; nunca las armas de España fueron tan invencibles ni tan 
diestros los dirigentes. Nunca España fué tan España, nunca tan 
grande y tan noble, porque nunca fué tan de Dios. 


Gran parte del mérito contrarreformista en España se debe al 
propulsor de las cosas divinas que fué el Beato Juan de Avila, re- 
formador de generaciones, maestro insigne y forjador de apóstoles. 


LA ESPIRITUALIDAD 
EN EL RENACIMIENTO HISPANICO 


Excmo. Sr. Margués DE LOZOYA 


. Hay en el arte hispánico una nota de honda e íntima espiri- 
tualidad, aun antes de ser cristiano. 

En el primer arte que pudiéramos llamar español—es pueril el 
querer nacionalizar la prehistoria—, en la escultura ibérica ante- 
rior o coetánea a lo romano, se advierte ya un sentido religioso 
y una castidad que contrasta con la licencia desenfrenada de las 
culturas orientales contemporáneas. Recordemos la Dama de El- 
che, la obra maestra de la escultura levan- 
tina; las estatuas varoniles y femeninas 
del Cerro de los Santos, los relieves de 
Osuna. Es un arte probablemente de ins- 
piración religiosa, tan casto como el mis- 
mo arte medieval. 


Si es cierta la moderna teoría que mo- 
derniza la escultura ibérica hasta hacerla 
contemporánea de la dominación romana, 

el contraste de las damás levantinas, pu- 
7% dorosamente veladas, con la estatuaria ve- 

nida de Grecia o de Roma e imitada en 
talleres locales, sería aun más impresionante. 

El pensamiento hispánico, aun el no cristiano, se adhiere afa- 
nosamente a lo Eterno y desprecia lo que es contingente y pere- 
cedero, lo que el tiempo arrastra en su corriente insaciable. Este 
desprecio por las cosas terrenas y esa inquietud ante la Eternidad, 
que tan fuertemente se expresa en la filosofía del cordobés Séne- 
ca y que permanece en el pensamiento de poetas y filósofos he- 
breos y musulmanes, es la nota que caracteriza la cultura hispá- 
nica en todos los tiempos en su filosofía, en su literatura y en 
su arte, 

La gran corriente espiritualista de la Edad Media había de 
ser muy favorable al íntimo sentido de los españoles y produce 
un extraordinario florecimiento artístico: catedrales románicas o 
góticas, la estatuaria maravillosa de Santiago de Compostela, de 
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León y de Burgos; las decoraciones murales, únicas en el mundo, 
del románico catalán; los centenares de retablos primitivos de fi- 
guras esmaltadas sobre fondos dorados. : 

Pero esta perfección del arte religioso no es exclusivo de lo 
español, sino tesoro común de ese imperio espiritual que se llama 
la Cristiandad. Por muy bella y muy inspirada que sea la escul- 
tura y la pintura española en la Edad Media, resisten difícilmente 
la comparación con la imaginería de Vezelay o de Amiéns o con 
la obra de los pintores toscanos o neerlandeses. 

Es además la Edad Media uno de los períodos en que con más 
intensidad se acentúa el provincianismo, tan frecuente en el arte 
hispánico, y pinturas y esculturas pueden ser el reflejo de focos 
artísticos situados fuera de la Península. Nunca ha sido tan gran- 
de el número de los artistas extranjeros que han pasado el Pi- 
rineo en busca de la ganancia que les brindaba la magnificencia 
y la devoción de los españoles. 

Pero la espiritualidad medieval, si no es exclusiva de Espa- 
ña, se arralga en nuestra Patria con mayor fuerza que en parte 
alguna. Esto se debe no solamente a aquella actitud temperamen- 
tal de los españoles para enamorarse del ideal cristiano y a vivirlo 
de una manera más pura e íntegra, sino también a circunstancias 
históricas. La lucha de ocho siglos contra el invasor musulmán 
y la reacción constante a que obligaba la convivencia con moros 
y judios en las comarcas sometidas hacen que el catolicismo arrai- 
gué hasta lo más hondo de la entraña del pueblo y ocasionan el 
carácter militante, varonil e íntegro, poco propicio a transigen- 
cias y transacciones del sentimiento religioso español en la época 
de la máxima expansión del Imperio hispánico. 

El nacimiento de este Imperio coincide con la arrolladora co- 
rriente renacentista que cubre los paises de cultura occidental. 
El descubrimiento de las bellezas y perfecciones que se contienen 
en la cultura grecorromana producen en Europa una verdadera 
embriaguez. ? 

Toda la compleja herencia de la Edad Media, inmensa y de- 
licada, es tenida como obscurantismo y barbarie. Los hombres 
cultos se ciegan para no ver la belleza espiritual de las esculturas 
y de las pinturas góticas que entonces precisamente se comienzan 
a llamar góticas o bárbaras y las posponen a la estatuaria pagana 
y a lo poco que podían columbrar de la pintura de Grecia y de 
Roma. Recordad aquellas palabras despectivas de Miguel Angel 
que nos transmite Francisco de Holanda hacia la gran pintura 
flamenca. 

Europa sigue siendo cristiana y necesita de un arte religioso, 
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pero se rinde al exclusivismo grecorromano y pacta con él para. 
que le preste sus formas, sirviendo de esta manera a la dualidad 
que se establece en el alma de tantos europeos del quinientos, que 
quieren seguir siendo cristianos en tanto que sus intimas apeten- 
cias van hacia la cultura pagana, no sólo diversa, sino antitética 


Salamanca.—lglesía de S. Esteban 


del cristianismo. No hay ya propiamente un arte según la espiri- 
tualidad cristiana, como lo era el gótico casto, austero y lleno de 
exaltado fervor, dotado de un sentido de ascesis, sino que las igle- 
sias de Cristo se inspiran en los templos paganos, las Vírgenes 
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"parecen imágenes de Juno; los santos, filósofos, y los mártires, 
atletas, 

El mal se agrava cuando el viento barroco viene a alterar la 
serenidad clásica de esta pintura o de esta estatuaria, amplificando 
las formas y exagerando las actitudes. Si hay algo que está en la 
antítesis del espíritu cristiano son los mármoles del caballero Ber- 
nini, los lienzos de Dolci o de Guido Reni, las fastuosas compo- 
siciones de Rubéns. Ante una Magdalena barroca es difícil sentir 
devoción. La imagen no ayuda solamente a orar, que es la finalidad 
suprema del arte cristiano, sino que dificulta la oración con su ba- 
rullo profano, como la estorbaría el órgano si en vez de la grave 
melodía gregoriana llenase los ámbitos de la iglesia con un aire de 
opereta. 

A partir del mil quinientos España queda como el último re- 
ducto del arte cristiano. Es una de las más grandes hazañas del 
alma hispánica el haber bautizado el renacimiento haciendo que 
sus prestigios se pongan al servicio de la causa de la Iglesia. 

El arte español acepta la belleza formal que revelaban los 
vestigios de Grecia y de Roma, pero infunde en ella el mismo es- 
piritu ascético de las catedrales góticas, de las esculturas y las pin- 
turas de los retablos primitivos. 

En España la Edad Media no se interrumpe con. la revolución 
renacentista, sino que continúa su evolución tranquila, asimilando 
lo asimilable de lo que traen los tiempos nuevos. Así el drama sa- 
cro, que en los siglos medios se representaba en los atrios de las 
catedrales, se va perfeccionando y aquilatando hasta la difícil su- 
blimidad de los autos sacramentales del maestro Josef de Valdi- 
v:eso o de don Pedro Calderón y las corrientes de la Mística lle- 
gan a cumbres prodigiosas, en pleno renacimiento, en los escritos 
de San Juan de la Cruz y de Santa Teresa de Jesús. 

Eso mismo sucede en las artes plásticas. La alegría vital del 
plateresco se reduce a lo meramente decorativo. Las iglesias, cu- 
biertas al exterior de grutescos paganos, conservan su estructura 
gótica durante mucho tiempo. Así San Pablo de Valladolid, San 
Esteban de Salamanca y la catedral nueva de esta ciudad son gran- 
des templos góticos; lo renacentista queda reducido a simple ador- 
no impregnado de esencias medievales. 

Más tarde un arquitecto genial, Diego de Siloe, intenta hacer 
de la catedral de Granada un monumento totalmente renacentista, 
infunde en él toda la espiritualidad de los templos del siglo XIII. 
En la disposición de los pilares en forma de haz, en la elegancia 
de sus proporciones, en la disposición de sus elementos dispues- 
tos para el desarrollo de la liturgia cristiana, la iglesia granadina 
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es el más espiritualizado de los templos renacentistas, y con su be- 
lleza no puede competir ninguna iglesia de Roma, ni el Gesú de 
Vignola, prototipo de tantas iglesias en la Cristiandad. 

Más adelante, cuando los arquitectos españoles han hecho el 


Foto Vernacci 


“La iglesia granadina es el más espiritualizado de los templos renacentistas...” 
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viaje a Roma y conocen mejor el Vitruvio, los templos hispáni- 
cos van perd endo sus resabios góticos y siguen con más fidelidad 
los cánones clásicos. 


Hay un momento en que las formas renacentistas se yerguen 
sobre el suelo español con toda su pureza. Es el momento en que 
Juan de Herrera traza los planos de El Escorial; pero hay en-la 
geometría escurialense, tanta ascética que no admite concesión al- 
guna a la decoración que copia las formas de la naturaleza, un 
hondo sentimiento, una pasión conten“da que late bajo la frialdad 
de la piedra cortada a escuadra y cartabón, y este sentimiento se 
encuentra en los discípulos y primeros seguidores de Herrera: 
Mora, Vega, Brizuela, Nates, “el Greco” y su hijo Jorge Manuel, 
que crean hacia el mil seiscientos un tipo de arquitectura en el 
cual el Renacimiento aparece no sólo del todo espiritualizado, sino 
lleno de apetencias místicas. 

No en vano es el estilo de las iglesias de la Reforma carme- 
litana. 


Es ese estilo arquitectón*co que corresponde al reinado de Fe- 
lipe 111 (1598-1621) y que es acaso la aportación más considera- 
ble de España a la Historia de la Arquitectura. 


Los cánones escurialenses se hacen más esbeltos, como si en 
las proporciones hubiese una añoranza de lo gótico, y en las pi- 
rámides decorativas hay un recuerdo de las agujas de las catedra- 
les. Todo es en esta arquitectura gravedad señorial, ascetismo 
y elegancia. Es la de la capilla del Sagrario de la catedral de To- 
ledo, la del Ayuntamiento de la Ciudad Imperial y de tantos con- 
ventos en ella y en las de Madrid y Alcalá de Henares. 

Es esta la fórmula arquitectónica del Imperio español. Cuan- 
do a fines del siglo xv1I comienza en América la era de las cate- 
drales, se hacen todas según este Renacimiento espiritualizado. 
Así son las de Méjico, Puebla, Mérida, Guadalajara, Cuzco y tan- 
tas otras. Hasta en Filipinas y en las posesiones portuguesas del 
Extremo Oriente hay recuerdos del estilo Imperial hispánico. 

De la misma manera, en la pintura laten bajo las formas del 
Renacimiento todos los fervores de la Edad Media. En los rafae- 
lescos españoles, los Masip, Juan de Morales, Correa de Vivar 
hay menos perfección, pero más alma que en ningún otro de los 
discípulos directos de Rafael. 

Dominico “el Greco”, hijo de Creta y discípulo de Venecia, 
pero que no se encuentra a sí mismo sino en Toledo, es funda- 
mentalmente un hombre del Renacimiento, erudito y refinado, que 
lee los clásicos griegos y.se inspira a veces en fábulas paganas, 
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pero bajo este artificio formal se trasluce la llama interior en que 
se abrasa su alma, y que es la misma que ilumina a Toledo cuan- 
do en los ocasos duerme su sueño de grandeza pretérita. 


Dominico Theotocópulos, contemporáneo de los maestros pa- 
ganizados de Roma y de Florencia, es el más grande pintor reli- 
gioso de todos los tiempos, y en San Mauricio se expresa en el 
lenguaje renacentista con el mismo fervor cristiano de los mon- 
jes que pintaban retablos para las iglesias góticas. 


Cuando el cenáculo de los eruditos desdeñaba toda escultura 
que no fuese en bronce o en mármol, España conserva, de la mis- 


Ñ Eno E $ q SE 
«.. hondo sentimiento.., pasión contenida..., gravedad señorial, asceticismo 
. .» 
y elegancia”. 


ma manera que había conservado el teatro religioso, la escultura 
policroma, más propia que los fríos simulacros paganizantes para 
excitar la devoción del pueblo. Y los Cristos hispánicos no son 
Apolos crucificados, como el de Benvenuto en El Escorial, sino 
el Hombre-Dios que sufre y muere, cuya mirada de agonizante, 
humana y divina, penetra hasta la entraña de los pecadores y de 
cuyos labios entreabiertos parece que brotan palabras de perdón. 


Si hay un escultor cuya obra produzca efectos análogos a los 
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de los lienzos de “El Greco” es Alonso Berruguete, cuyas figuras 
apasionadas parecen llamas de oro. Hernández, Montañés, Juan 
de Anchieta y tantos otros imagineros, anónimos o casi anóni- 
mos, han creado un mundo lleno de patetismo y de ternura en 
una imaginería de enorme fuerza emotiva... 


Han sido grandes misioneros que con la gubia han arrancado 
a los pecadores más lágrimas que los más elocuentes oradores con 
su palabra. 


Con su pintura y escultura del seiscientos España ha creado 
un arte que, dentro de su extraordinario valor estético, cumple, 
como sólo la creación artística de la Edad Media supo cumplir, 
la función misional: que es propia y característica del arte cris- 
tiano. 


ASCETICA Y MISTICA 
DE JUAN LUIS VIVES 


P. Juan BautisTa GOMIS, O. F. M. 


VIVES, CRISTIANO PERFECTO 


El varón de Dios Juan Luis Vives fué un arquetipo cabal de 
la espiritualidad cristiana, entendida al modo español más casti- 
z0. Hombre de obra y de palabra, nos dejó en herencía una vida 
para la imitación y una doctrina para nuestra instrucción. Ni una 
ni otra han tenido los resultados o frutos que debieran, y es ra- 
zón: ni se le ha imitado ni se le ha estudiado como merece en ese 
doble aspecto, que hubiera sido tan fecundo en riquezas espiri- 
tuales. Queremos trabajar en este campo; nos hemos comprome- 
tido ante nuestra propa conciencia a desenterrar ese doble teso- 
ro, y esperamos hacerlo con el divino beneplácito. 

Obrero de la pluma, tenaz e incansable, como posteriormente 
su genio parigual Jaime Balmes, se desjugó, se aniquiló, perecien- 
do víctima del trabajo sacrificado, constante y valioso. Para que 
vivan unos, espiritual y corporalmente, otros han de morir. Vives 
debe ser considerado y honrado como un héroe de la cristiana la- 
boriosidad. 


Tenemos testimonio auténtico de que así fué, de que el tra- 
bajo espiritual le consumió en lo mejor y más fructífero de su 
edad, con la cabeza pletórica de ideas veraces y grandes, y con el 
corazón henchido de nobles y generosos impulsos. Nos lo dice Cra- 
neveldio, que o le vió morir, como íntimo y privilegiado amigo 
que era, o recibió la confidencia de la viuda de Vives, calificada 
por él de Matrona clarísima en la Dedicatoria que de la obra pós- 
tuma de Vives De Veritate Fides Christianae escribió para el Pon- 
tífice Paulo III, por ella cariñosamente inducido. 

Vertido al español, por vez primera, dice: 


“Es así verdad, que en esos libros (De Veritate) trabajó más 
ponderadamente y con más diligencia que en todos los otros por él 
sacados a luz en cualquiera otro tiempo. Y ciertamente, recién ter- 
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minados, fué acometido por dolores de cálculos, podagra y fiebres, 
y liberado de la cárcel de su cuerpecillo, agotado (según conjeturo) 
por el trabajo no interrumpido de los estudios, al que se daba en su 
vida con más gozo que a ningún otro, vida que apenas se dilató 
hasta los cuarenta y ocho años” (1). 


Murió resignada y plácidamente, como había vivido; asistido 
de su santa esposa Margarita, espejo de virtudes conyugales, aman- 
tísima de su Luis, cuyo buen nombre celó; y en los brazos de su 
Señor Jesucristo, como siempre y con tan inflamados deseos le 
había suplicado al Padre de las misericordias. 

En carta confidencial y amistosa dirigida al encumbrado y 
poderoso don Luis de Flandes (conocido por el señor Pratense), 
le. comunica: “Mi gota me atormenta muchísimo; lentamente 
avanza por las rodillas, por las manos y por los hombros. ¡Ojalá, 
cuando quiera que sea, sea con el auxilio de la gracia de Cris- 
to!” (2). El Señor le satisfizo tan justo y piadoso deseo por que 
“Luis Vives—según el mismo jurisconsulto Craneveldio, antes 
citado—fué hombre eruditísimo y amantísimo de toda piedad ver- 
dadera” (3). En efecto, su vida toda y todos sus libros la respi- 
ran y difunden con profusión. 


El día 6 de septiembre del año 1535, desde Amberes, envió 
una carta a D. Juan de Borja, tercer duque de Gandía, padre de 
San Francisco, y en ella leemos una declaración que mucho hace 
a nuestro propósito. Dícele: “El año pasado compuse unas ora- 
ciones y meditaciones para me recoger de otros pensamientos a 
los necesarios, y pareciéndome que todos tenemos dellos necesi- 
dad, les hice imprimir” (4). Preciosa confesión que nos revela, 
por una parte, la piedad cristiana de Vives, y, por otra, el origen 
y finalidad personal de sus escritos piadosos: escribe oraciones 
y meditaciones para recogerse interiormente, alejándose así de los 
pensamientos vanos e impertinentes y acogiéndose a los necesa- 
rios. Luego, para que otros puedan aprovecharse, los publica, mo- 
vido de amor de caridad. 

Tanto las preces u oraciones diurnas como las generales son 
un verdadero rosario de oro con cuentas de perlas. Las oraciones 
cuotidianas son para la santificación de la vida diaria, y las hay 
para todos los actos principales que llenan el día, desde la primera 
hasta la hora última, desde que se abren los ojos descansados por 
el sueño reparador hasta que se cierran fatigados por el cansan- 


(1) CRANEVELDIO, Dedicatoria a Paulo TT. 
(2) Epistolae, Domino Pratensi, pág. 136. : 
(3) A Paulo III, Dedicatoria de la obra De Veritate. 


(4) Borja. 
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cio. He aquí su enumeración, para que se vea qué momentos, qué 
actos y qué preferencias eran las suyas, los que gustaba más su 
devoción: Quum. expergiscimur, Excursus ad meditandum, Ad 
primum. intuitum lucis, Excursio contemplacionis, Quum surgis, 
Excursus ad meditandum, Ouwwm exuis subúculam, Ouum. indul- 
mur, Excursio, Indutus pro auspicio dies, Cogitatio cujusque in- 
tra se pro auspicio diez, Egrediens domo, Egressio ad contem- 
plandum, Igrediens iter, Digressio, Sumpturus cibum, Digressio 
anima, In convivio, Egressto, Sumpto cibo, Revertens domum, 
Excursio amm, In occasu solis, Digressio, Ouum accenduntur lu- 
cernae, Excursio, Quum exueris, Excursio, Quum intras lectum, 
Excursio, Ouuwwm obdorm:scis. 


Estos recursos espirituales constituían su norma o su método 
espiritual para la santificación del día con todas sus obras ordi- 
narias. No podía esperarse menos de un varón tan profunda y ra- 
dicalmente piadoso. 


Pero es que, además, practicaba o repetía las preces o medi- 
taciones generales en horas o tiempos que le parecian más opor- 
tunos a su espíritu, a las necesidades o impulsos de sú corazón 
o a las circunstancias imprevistas. Su refugio era levantar el co- 
razón a Dios, por medio de las oraciones que ya tenía compues- 
tas para cada uno de los casos. Esas deprecaciones le servían de 
alas para remontarse a lo alto de Dios, poniéndose en comunica- 
ción y unión con él o con su divino Hijo Jesucristo. Son nume- 
rosas y llenas de santa unción y piedad. 

Este es el ramillete espiritual con que adornaba su pecho cris- 
tiano, tan grato a Dios. 


Tres de las oraciones son significativas por haber sido escri- 
tas en aquellos días de conturbación y confusión ideológica, ini- 
ciada y promovida por los novadores, que se hubieran podido lla- 
mar corruptores de la verdad y del espíritu cristiano. La primera 
es en pro y loa de la Santa Iglesia Católica; la segunda nos de- 
clara la devoción de Vives al Cuerpo y Sangre de Jesús sacra- 
mentado; la tercera nos demuestra cómo santificaba el estudio. 


Para que se perciba y se sienta el fuego de sus palabras, el ar- 
dor de su pecho, la suavidad y ternura de sus afectos, la efusión 
de su alma y la nobleza cristiana de su corazón, transcribimos la 
oración que compuso para recitarla en presencia de la imagen de 
Cristo crucificado. Con gusto la hubieran firmado San Agustín, 
San Bernardo o San Buenaventura, varones que ardían en el fue- 
go del amor más encendido a Jesús, pendiente del madero santi- 
ficado por su sangre preciosa. 


1 


ASCÉTICA Y MÍSTICA DE JUAN LUIS VIVES 249 


Video tuum corpus pro animo meo cruci affíxum; o si me quoque 
tecum crucifigeres: si viverem ego, jam non ego, viveres tu in me 
Christe; quis daret mihi, ut et ipse tecum morerer, quo resurgerem 
in vitam sempiternam? Tu pro me moreris, ego pzr te viverem. Cru- 
cifixa est caro tua, crucifige tecum Christe regnum carnis, quad in 
me dominatur, ul exuius priore Adamo, in te secundum Adamum ad 
novitatem vitae transformemur concussa et fracta iniquitate, et tota 
tyrannide Salanae; sit mihi per.crucem tuam, el jugum tuum mite, 
et onus leve, ut libens ac laetus sequems te codem pervezniam, quo 
tu, nempe ad Patrem Deum beatissimum atque inmortalem, unde nos 
deinceps nihil possit separare (5). 


El primer fruto de su pluma que salió al público fué ya una 
demostración de su piedad y devoción de matiz español, un opúscu- 
lo oratorio exaltando el Triunfo de Jesucristo y la Oración de la 
Virgen María (6). Luego, para fomentar y satisfacer sus anhelos 
espirituales y las exigencias de su corazón ansioso de ser cristiano 
perfecto, fué componiendo aquellos opúsculos áureos, que nada 
tienen que envidiar a los mejores que se han escrito sobre los mis- 
mos asuntos, tanto en la nobleza de sentimientos como en la ele- 
gancia literaria: Excitationes Anúmi im Dewm, Praeparatio animi 
ad orandum, Commentarius im Orationem Dominicam, In Psal- 
mos quos vocant Poemtentiae, meditationes septem, Clypesr Chris- 
ti descriptio, Veritas fucata in triumphum. Christi, De Sudore Do- 
mini Nostri, Meditationes de Passione Christi, y la obra gran- 
diosa, castillo roquero de la espiritualidad cristiána, todavía no 
vertido al español, que se intitula De veritate fider christianae li- 
bri V, in quibus de Religionis nostrae fundamentis, contra Eth- 
micos, Judeos, Agarenos, sive Mahumetanos, et perverse christia- 
nos plurima exactissime disputantur, con la que coronó regiamen- 
te su obra de filosofia, de teología, de apologética y de piedad 
fundada y sabia. 


Además, en todos sus escritos, sean cuales fueren, resplan- 
dece la piedad, el amor filial a Dios y el amor fraternal hacia el 
prójimo. Especialmente predomina su intento piadoso, en el más 
puro sentido cristiano, en su obra De Institutione feminae chris- 
tianae, verdaderamente magistral, que mereció el desagrado de 
Erasmo; en la que escribió para completar un caso espec.al de la 
misma obra, De Officio mariti; y en las obrecillas que debieran 
andar en manos de todos los jóvenes y no estar lejos de las ma- 
nos de los viejos, por más que se vean cargados de ciencia y ex- 
periencia, Introductio ad sapientiam, Satellitium anima. 


(5) Preces ef meditationes generales, 39, altera. 
(6) Christi Jesu Triumphus et Virginis Dei Parentis Oratio. 
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Los l'bros de Vives no son como la inmensa mayoría de cuan- 
tos se escriben, sino expresión de un sentir, de un pensar y de un 
obrar. Hay armonía, conformidad, entre lo que Vives enseñó con 
su pluma y lo que obró en su vida, en toda su vida. Definió los 
libros según la idea que de los mismos tenía y lo incitaba a es- 
cribir: Libri simulacrum quoddam sunt illius mentis, qui quem- 
admodum ea intus hábita sunt, loquuntur (7). Por esto, los li- 
bros de Vives, como los de San Agustín, como los de San Bue- 
naventura, como los de San Juan de la Cruz, como los de fray 
Juan de los Angeles, son juntamente mentales y cordiales, pen- 
sados y sentidos, vividos con intensidad. Son, por este motivo, 
libros de autoridad, de peso y de prestigio. 


El unum est necessarium de Jesucristo fué preocupación cons- 
tante y decisiva en la vida y en el magisterio espiritual de Vi- 
ves (8). Esta idea centra e ilumina su sistema ascético y místico. 


Llegó a percib'r, en sueños, las armonías de la creación (9). 
Fué muy estimado en vida y muy loado en muerte, pero no tanto 
como debía, ni en uno ni en otro caso. Este es el común sentir. 
Su nombre, Vives, vive más y más gloriosamente cada día que 
pasa. 

Es la justicia que se debe y se cumple en el cristiano perfecto. 


¿E 
ORIENTACIÓN ESPIRITUAL 


Ante todo fijemos la posición intelectual de Vives, figura pre- 
eminente del Renacimiento europeo. Á no pocos causará sorpre- 
sa. El propio Vives enumera los autores que le son más preferi- 
dos, advirtiéndonos que son ellos su guía científica, su minero 
ideológico y su arsenal de armas defensivas en la exposición del 
ser, del sentir y del pensar cristiano. La lista es como sigue, guar- 
dando el orden de la enumeración: Tertuliano, Ireneo, Justino, 
Orígenes, Atanasio, Crisóstomo, Gregorio, Basilio, Eusebio, Lac- 
tancio, Jerónimo, Agustín, Cirilo, Tomás de Aquino. Ningún au- 
tor pagano. Rasgo muy significativo es este en un escritor eru- 
ditísimo y conocedor profundo de todo el saber grecorromano en 
sus más puras fuentes. Más todavía: a esa breve y gloriosa leta- 


(7) De Prima Philosophia, 1. UM, pág. 295, 1. IT. 

(8) Cfr. Rogativa ad Deum, carta a Barroso, pág. 49, Mayáns, y Satellitium, nú- 
mero 212, t. IV. 

(9) Vivis Vigilia, pág. 139, 1. V. 
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nía, no completa, añade el acervo de los teólogos posteriores, aun 
los más recientes, afirmando que le sirven de apoyo y de modelo: 


Hinc recentiorum theologorum coetus, et scholae omnes; quo- 
rum nos et sequemur exemplum, et tuebimur nos auctoritate contra 
istos vel immódice, atque interdum quoque imprudenter pios, et in 
pietate meticulosos, vel malitiose aut arroganter deterrentes alios (10). 


Cuando trata de la integridad espiritual y corporal del hom- 
bre, juntamente cita a Santo Tomás y a San Buenaventura (11). 
La Sagrada Escritura la maneja sabia y sagazmente. 

Su actitud anímica es clara, tajante e indubitable: Cristo es 
la piedra fundamental sobre la que se ha de levantar el edificio 
de la espiritualidad, de suerte que los ojos del alma no le han de 
perder jamás de vista; ha de ser el principio y el fin, la base y la 
cúpula del templo sobrenatural. 

En el Centinela del alma leemos en su primer símbolo o sen- 
tencia: “Cristo, blanco de la vida.—Como feliz augurio de los 
demás, el primer centinela sea eso: el que nos exhorta a que todo 
lo enderecemos a Cristo, a dirigirlo todo hacia él, como las saetas 
de los flecheros al blanco” (12). Y en el último: “Unido mental- 
mente a Dios.—Este lema, de tan feliz augurio, se consigna el 
último, al modo de aquel primero: Cristo, blanco de la vida. Este 
es el principio, este el fin. Todo previene de él y a él tiende. Es 
necesario que penetremos en él con el clavo de la propia men- 

(13). La conclusión es: hay que vivir unidos a la Humani- 
dad y a la Divinidad de Cristo, Dios y Hombre verdadero. 

“No podemos—dice con palabras definitivas y luminosas— 
obedecer a Cristo y a Aristóteles cuando nos manden cosas opues- 
as” (14). Si ha de tomar ideas paganas en apoyo de la ideología 
cristiana, siendo veraces, las toma de Platón más bien que de 
Aristóteles (15), a quien sigue más en las cuestiones de filosofía 
natural o de las ciencias de la Naturaleza. 

“El bien del hombre, verdadero y sólido, es Dios”, el cual, 
siendo como es inmenso, hace que la capacidad humana se dilate 
inmensamente con el deseo, de modo que nada le llene fuera de 
Dos mismo, en quien por fin se reafirma y repesa, con tal pleni- 


tud de bien (16). 


(10) De Verilate, 1. 1, TI. 

(11) De Civilate Dei, 1. XIV, XXVI 

(12) Satellitium, 1. Y en las demás obras de Vives passim. Véase el Christi Jesu 
Triumphus. 

(13) Satellitium, 113... 

(14) De Disciplimis, 1. VI, pág. 218, 1: “VI 

(15) Praefacio in somnium, pág. 108, t. V. 

(16) De Anima, 1. HI, II, pág. 437, t. IL 
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Luego el hombre, y máxime el cristiano, debe vivir orientado 
a Dios en todos los momentos de su vida, y prolongar hacia él su 
espíritu. “Esta es—nos dice—la sabiduría primaria y suma”; no 
tomar como sabiduría perfecta ningún humano saber, pues fla- 
quea en su fuente y origen; más bien desconocerlo. En cambio, 
aplicarse al conocimiento de aquella sabiduría, que, poseída, se 
conoce todo, puesto que toda la humana sabiduría de la divina 
se deriva y procede (17). Para esto se necesita arte, el que com- 
pondrá el P. Alonso de Madrid, y será de tanto provecho para 
Santa Teresa. Unica hic est ars—nos dice Vives—, nosse et co- 
lere Deum (18). En efecto y verdad, todas las reglas que condu- 
cen a la perfección de la vida espiritual y establecen al alma en 
ella, se reducen a esas dos: conocer y adorar a Dios. 

Debe, por tanto, reprobarse, lo que muchos hacen, déseri prop- 
ter humanas artes Pietatem. De las artes humanas sólo se ha de 
tomar tanto cuanto nos sea necesario para conseguir la inmorta- 
lidad dichosa (19). Observo que se trata aquí del tanto cuanto 
que con razón ha hecho famoso San Ignacio al darlo como fór- 
mula para regular el uso de las criaturas. 

Para las cosas divinas, y aun para las terrenas, la norma de 
Dios es la más excelente y hacedera: “Ninguna cosa existe tan 
práctica no solamente para la eternidad, sino para ordenar la. vida 
de cada uno, como la ley divina, cuyo grado más bajo anda muy 
por encima de la más empinada cumbre de la sabiduría huma- 
na”. (20).. 

Hay que reconocer y admitir, especulativa y prácticamente, 
que el hombre no viene recto al mundo, sino viciado, o más bien: 
“El hombre, de suyo, no nace ni bueno ni malo; con todo, está 
más inclinado al vicio por culpa del pecado original” (21). 

Sea su maestro el amor, como se nos indica en el Evangelio, 
enseñó San Agustín, amonestó San Buenaventura y filosofó fray 
Juan de los Angeles. El amor es por naturaleza recto y rectifica 
el alma, la vida y el corazón. 


“El amor—nos dice Vives—será su maestro (de la mujer casada) 
y le enseñará más y mejor que ningún aviso de los filósofos. Y 
puesto que la ley se hizo para las pasiones, no para la razón, que 
es la ley misma, con mayor rectitud mantendrá a las pasiones to- 
das en el límite de sus deberes el amor, poderosísimo tirano de las 
pasiones todas, que cualesquiera otras leyes, aun cuando fuesen es- 


(17) De Passione Christi, pág. 94, t. VII 

(18) De Civitate Dei, 1. X1V, XXVIM. 

(19) De Tradendis Disciplinis, 1. 1, IV, pág. 259, 1. IV. 
(20) De Officio Marili, 1V. 

(21) Ibídem, HI. 
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tablecidas sabia y prudentemente o con coacción y amenazas. Al 


que ama no se ha puesto ley. ¿Qué puede poner el hombre allí 
donde la Naturaleza engendró la ley?” (22). 


De la calidad del amor es la virtud. No la ven los ojos del 
cuerpo; no se ve por sí, vese por las obras, que lo vocean y des- 
cubren. “La virtud sólo es visible a los ojos del alma, y atrae a 
los que la ven a su benevolencia” (23). La virtud tiene sus en- 
cantos ante Dios, que la reconoce como cosa suya, y ante los hom- 
bres, cuyo mérito y excelencia no pueden negar. La virtud es, por 
sí, amable y debe ser amada. 

Para que no se desacredite y malogre ha de ir acompañada 
del espíritu de inteligencia, y así no será una virtud boba o ale- 
lada, cuando no insipida, sino juiciosa, ingeniosa y amable. Nos 
lo advierte Vives como principio fundamental en la vida del es- 
píritu: “Antes que a nada, enseña, se ha de tener en cuenta con 
el juicio y con la piedad, que es el más rico bien del alma” (24). 
Juicio y piedad, quicios diamantinos sobre los que gira con fir- 
meza perenne la puerta del tiempo y de la eternidad. El mundo 
moderno, como nunca lo ha estado, está desquiciado, es decir, no 
vive ni se mueve apoyado o sostenido por el juicio y la piedad, 
sino sobre la locura loca y sobre la impiedad desenfrenada. 

El hombre de nuestros días, con experiencia dolorosa de si- 
glos, toca ya con las manos el fracaso 'de su razón y de su pasión 
desarticuladas de la razón y del amor divinos. Perdió la noción 
de la existencia y ser de la brújula celeste y se asió a la terrena, 
movediza y alocada, y el desencanto no tiene límite. Se ha igno- 
rado o afectado ignorar la verdad w'vista, tan necesaria como fe- 
cunda y orientadora: “Esto es ser libre, servir a Dios; más toda- 
vía: reinar” (25). Y reinar en el reino incorruptible, eterno, pues 
no tiene fin, y donde todos los moradores son nobles, príncipes 
y reyes, porque todos lo son todo en aquel que lo es todo en to- 
das las cosas. 

Luego hay que rectificar y orientarse de nuevo, volviendo al 
camino de la verdad, después de haberse desviado y seguido con 
pérdida grave la senda oscura y espinosa del error. La razón hu- 
mana, se nos advierte, tenebrosa, conturbada, “necesita ser apo- 
yada por otra límpida y sosegada; pero, ¿qué otra será, podrá ser 
o deberá, sino la razón divina?” (26). Sequere Deum, clama en 


(22) Ibídem, IL. 

(23) Ibídem, I. 

(24) Ibídem, 1. 

(25) De Civitate Dei, 1. XIV, XV. 

(26) De Tradendis Disciplinis, 1. V, MI, pág. 402. 
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otro lugar Vives, siendo eco del antiguo mundo y clásico, y dán- 
dole, además, nueva forma de expresión: Dios, caudillo (27). 
Tener otro, como el mundo moderno tiene, es prec:pitarse de abis- 
mo en abismo, de error en error hasta parar en la tiranía demo- 
níaca, que hoy día impera. Vives se preocupa mucho de la inter- 
vención satánica en la sociedad y en la vida de cada uno de los 
hombres (28). 

El gran problema que todos inexcusablemente han de plan- 
tearse y resolverse es el de la consecución de su fin o destino, que 
tanto preocupó al egregio varón San Ignacio, quien ha consegui- 
do sea preocupación viril y seria de cuantos siguen sus normas 
en la vía de la perfección cristiana. En Vives, como si se la hu- 
biera infundido su comensal en Brujas, la inquietud por el fin del 
hombre, individual y colectivo, es grave y constante: “El hom- 
bre—nos enseña con palabras superlativas—, como todos los otros 
seres, ha de ser estimado por su fin. Vano es y misérrimo si no 
alcanza su destino; perfectiísimo y, por tanto, felicísimo, si lo con- 
sigue” (20). 

Aunque muy elevado y dificultoso de escalar, el fin del hom- 
bre es asequible, siempre que adunadas concurran dos fuerzas fun- 
didas en una: la humana y la divina. Para esa concurrencia y 
unión existe base en el hombre, hecho a semejanza de la Div'ni- 
dad. “En las almas—nos adoctrina Vives con sabio magisterio— 
hay semillas ingénitas de vigor no leve ni tenue, que son como 
principios d'vinales, los que juntamente con la luz natural nos 
guían y conducen a nuestro fin, si recta insistiremos sédulo” (30). 

Restos del estado feliz y de gracia con que salió el hombre de 
las manos divinas, por lo menos de hecho, no son suficientes para 
llegar con seguridad al fin sobrenatural que se le asignó para su 
mayor dignidad y nobleza. Lo reconoce y admite Vives una y cien 
veces, contra cualquiera racionalismo o naturalismo desviado y 
erróneo. Admite el injerto de la Divina Gracia y proclama su ex- 
celsitud y riqueza : “Qui eam habet, huic, mhil bonorum deest” (31): 
Nada le falta a quien la Gracia posee. 

Que tal es su sentir se prueba por otros lugares de sus “obras, 
donde dice y expone la idea de que el hombre perdió lo humano 
en su desviación primera, y no pudo adqu'rir lo divino que pre- 
tendió usurpar soberbia y ofuscadamente (32) 


(27) Satellitium, 98. 

(28) De Veritate Fidei, 1. V, IX. 

(29) De Tradendis Disciplinis, 1. 1, IV, y I, págs. 255 y 248. 
(30) Ibídem, 1. V, 1, pág. 190. A 

(31) Praparatio Animi, ad orandum, pág. 61. 

(32) De Concordia el Discordia, 1.:I, págs. 201-2. 
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De acuerdo en este punto importante quiere Vives, para nues- 
tra seguridad y bien, que “sujetemos nuestras cervices al yugo 
suavísimo de Cristo, in obsequ.um fides... Remita las razones y 
causas de todo a quien ni aun en las cosas patentisimas y clarí- 
o de la Naturaleza quiso que nos fuesen claras y PRES 

eg): 

oa toda empresa, humana o divina, el amor es no sólo es- 
tíimulo eficaz, sino arma triunfadora. El lema cristiano debe ser: 
Todo con el amor; sin el amor, nada. Lo entendió así Vives, tem- 
peramento genuinamente franciscano y español, por lo que su fi- 
losotía lo es de amor enteramente cordial. Exclama: “¡Oh, qué 
valiosas son las fuerzas del amor! No sin razón se dijo: Por el 
amor todo se vence, y no hay en el alma nuestra nada más pode- 
roso. ¿Qué hay tan descomunal, tan arduo, tan horrible que no 
acometa el amor y lo supere?” (34). Y no ha de permanecer ocio- 
so, dormido ni emperezado, porque de nada serviría, sino que ha 
de ser obrador incoercible. “Anula su actividad y su propio mo- 
vimiento y, como si dijéramos, carece de vida, cuando el amor no 
fructifica obras, entonces yace, languidece, está muerto” (35). 
Porque “la virtud es diligente y, si se paraliza, decae. Es como el 
fuego: si no halla qué abrasar, extinguese” (36). 

Punto cardinal en la vida del espíritu: No desconfiar nunca de 
Dios; tener inquebrantable fe en la Providencia Divina, como Vi- 
ves hacía y mereció su protección, según nos lo dejó escrito para 
nuestra enseñanza (37). 


11I 
POR vÍA DE AMOR 


Se ha escrito sin suficiente premeditación y conocimiento de 
causa: “Vives está más próximo al intelectualismo de Santo To- 
más que al voluntarismo de Escoto” (38). Si decimos lo contra- 
rio diremos la verdad, pero no entera: No sólo Vives está más 
próximo al voluntarismo de Escoto que al intelectualismo de San- 
to Tomás, sino que la filosofía ética de Vives es esencialmente 
escotista, con la particularidad merecedora de ser advertida, que 


(33) De Ctvuate Dei, l. XX, XX. 

(34) Preces... Generales, núm. 90, pág. 114. 

(35) De Civitate Dei, 1. XIX, XXUNI. 

(36) Ibídem, 1. XX, IL 

(37) Epistolae, a Juan de Vergara, pág. 130. 

(38) PUIGDOLLERS, La Filosofía Española, VI, pág. 133. 
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Vives desconoció totalmente a Escoto, pues cuantas veces le nom- 
bra le moteja, siguiendo la idea despectiva que Des'derio Erasmo 
tuvo del sutil y gravísimo Escoto (39). La coincidencia doctrinal 
entre Vives y el Beato Escoto no es por influjo directo, sino por 
temperamento e inclinación nativa. 


Vives lo subordina todo al amor, como la escuela o la filoso- 
fía franciscana, que inicia el varón todo seráfico, San Francisco, 
levanta al ápice de la sabiduría San Buenaventura, Doctor Será- 
fico, y sistematiza férreamente el Doctor Sutil, que penetró la. di- 
vina entraña y la entraña humana, y vió que todo es o debe ser 
amor. 


Intelectuales son los espíritus malignos, pero tiemblan de pies 
a cabeza, odian, se irritan y blasfeman: no tienen amor. El amor 
puede suplir a la inteligencia, y de hecho la suple muchas veces; 
pero la inteligencia no puede nunca suplir la obra del amor. So- 
lamente la caridad, el amor santo, une al alma con Dios (40), por 
lo que sólo ella es vínculo de perfección y origen de felicidad in- 
corruptible. 

De aquí que los preceptos de la Ley Cristiana se sumen o re- 
duzcan a uno, al amor, bien sea de Dios, bien de sí mismo o del 
prójimo, pues contiene toda la ley, y los profetas, y el Evange- 
lio (41). 

Oblíganos, por tanto, esta divina ley a aue nos enriquezcamos 
atesorando tesoros de amor y a vivir amando, como que es la 
vida más noble y excelente (42). Con palabras inflamadas de amor 
exhorta a que la vida humana sea vida de amor de caridad (43). 


Su filosofía de amor va difundida en todos sus escritos, desde 
el primero al postrero; en todos reluce y alumbra su ideología. 
No escribió Vives ningún tratado especial sobre el amor, como 
León Hebreo, los padres Fonseca y Juan de los Angeles, y los 
doctores de la Iglesia San Francisco de Sales y San Alfonso de 
Ligorio, pero sí capítulos enteros, desbordantes de saber, de pie- 
dad y de luz. En la espiritualidad sistemática de Vives, los capí- 
tulos 11 y 1v del libro 111, en la obra titulada Tractatus de Anima 
et Vita, son magistrales y decisivos en la orientación ideológica. 
El primero trata De Amore; el segundo, De utroque amore mix- 
tim. Expone, pues, el amor humano y el divino con destreza, pro- 


(39) Elogium Mariae. 

(40) De Concordia, 1. IV, XII, pág. 391. 
(41) Ibídem, pág. 389. 

(42) Ibídem, XIII, pág. 394. 

(43) Ibídem, XIV, pág. 399. 
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fundidad y acierto. Merece también ser recordado cuanto sobre 
el amor enseña en su libro De Concordia et Discordia (44). 


Anotemos algunas propiedades o cualidades del amor, que con- 
viene tener muy presentes: “El amor no sólo hace comunes todas 
las cosas, sino que hace de todo uno” (sed unum) (45). Principio 
fecundísimo en Teología mística, cuando se aplica a las relacio- 
nes de Dios con el alma y del alma con Dios, cuyos bienes y de- 
rechos se harán comunes y serán, además, uno. 


“El amor se inclina siempre hacia lo bello” (46); luego, quien 
se incline o apetezca lo deforme, lo feo, no será por impulso de 
amor, sino por impulso de pasión o de torpeza. Buen criterio para 
discernir una categoría importante de los movimientos del cuer- 
po y del alma. 


“El asiento es semejante del amor; la hostilidad y el odio, 
desemejanza” (47). El amor, filosófica y teológicamente hablan- 
do, nada tiene de veleta, es columna pétrea y firme. Vive de asien- 
to en el alma y es, de suyo, inmortal, eterno; así como la pasión 
es de suyo voluble, inquieta y caprichosa. Al amor se le des- 
echa, se le arranca del pecho, mas no se le mata, porque es vida 
que no perece. 


Hay que tener ojo abierto a lo que se llama impropiamente 
amor térreno, cuando debiera llamarse pasión terrena. Ciego y 
topo es el amor terrestre; pero, en cambio, “el amor celeste lleno 
está de ojos y de cordura” (48). “El espíritu, cuando es amado, 
puesto caso que sea capaz de amar, revierte el amor recibido y 
responde por el mismo lado.” “Amor con amor se paga.” “Acti- 
vísima droga es el amor para ser amado” (49). 


En cuanto a la potencia directamente relacionada con el amor, 
la voluntad, Vives la estudia con detención prolija, conociendo 
su importancia suma en la vida humana y en la vida cristiana. 
Sobre la misma, su idea es concisa y clara; no lo dirán mejor los 
ascetas posteriores por más insignes que sean: “Voluntad o fuer- 
za del ánimo por la que apetecemos el bien y rechazamos el mal, 
con la razón por guía” (50). 

De suyo, inclínase al bien moral y recto, pero fácilmente pue- 
de ser engañada, desviada y degradada por el error y por el pla- 


(44) Ibídem, 1. II, pág. 220. 

(45) De Anima, 1. IM, VII, pág. 450. 

(46) De Civitate Dei, 1. IX, XXII. 

(47) De Prima Philosophia, 1. 1, pág. 208. 
(48) De Officio Mariti, II. 

(49) Ibídem. 

(50) De Anima, 1. HI, XI, pág. 382. 
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cer. “La voluntad es propensa a lo bueno por sí, como la perspi- 
cacia de la mente hacia lo verdadero” (51). 

Nace de aquí la capacidad regeneradora de sí mismo de que 
disponen los hombres, puesto que nativa y originariamente pue- 
den obrar el bien y alejarse del mal, es decir, santificarse santifi- 
cando su vida. “Juzgan los hombres que bueno es cuanto les re- 
sulta provechoso y malo cuanto les perjudica” (52). 


En una sola línea, concentración de saber, nos da Vives la 
fórmula precisa y verdadera de la conexión y jerarquía entre 
voluntad, entendimiento y fuerzas anímicas o pasiones que, con 
la Divina Gracia, son el todo de la vida sobrenatural. “La vo- 
luntad es señora; la razón, consejera; las pasiones o energías, es- 


clavas” (53). 


La conclusión sea que a Dios se va y se le alcanza por vía de 
amor y no por vía de entendimiento, si bien uno y otro son in- 
dispensables para iniciar, proseguir y alcanzar el bien sumo. Oi- 
gamos la voz del magisterio de Vives: 


“Por la misma vía que venimos, hemos de retornar. Ahora bien, 
el amor fué la causa de nuestra creación, pues para que fuésemos 
partícipes de su gran felicidad, nos creó Dios, y no puede haber 
signo más evidente de su amor; por el amor nos separamos de Dios, 
esto es, por el amor propio; por el amor reaccionamos y nos levan- 
tamos, a saber, por el que Cristo nos tiene; por el amor hemos de 
revertir a nuestro origen (que también es nuestro fin), a saber, a 
Dios, por la caridad, pues ninguna otra cosa conglutina los bienes 
espirituales, ni puede hacer una de muchas, como el amor. Sin 
embargo, preciso es que al amor preceda el conocimiento” (54), 


Luego veremos que sobrenaturalmente, según la escuela mís- 
tica franciscana, a la que se une luego la carmelitana, puede ser 
movida hacia Dios el alma, sin que anteceda o acompañe discurso 
natural. Vives lo supo y enseñó. 


IV 
AÁSCETISMO 


“Destaquemos la figura excelsa del Maestro Avila... y la de 
Luis Vives, consumado humanista, que no se desdeñó escribir ju- 


(51) De Prima Philosophia, 1. 1, pág. 188. 

(52) De Tradendis Disciplinis, 1. 1, III, pág. 254. 
(53) De Prima Philosophia, 1. 1, pág. 227. 

(54) De Tradendis Disciplinis, 1. L,-IV, pág. 256. 
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gosos trataditos de ascesis cristiana.” (Así leemos en el número 
primero de la Revista DE ESPIRITUALIDAD, año 1941 (55). 
Y Puigdollers, en la Introducción de su Filosofía Española de 
Luis Vives: “Necio fuera creer que el asceta hizo sombra al fi- 
lósofo. Lejos de esto, podemos afirmar que cuando más profunda 
era su filosofía, más depurado crecía su ascetismo. Toda la filo- 
sofía vivista tiene una doble finalidad: 4d parandam. utam, ad 
parandam virtutem” : Preparar para la vida, preparar para la vir- 
tud” (56). Entrambos, el P. Alberto y Puigdollers, se han que- 
dado muy cortos en la alabanza. Vives fué un gran asceta cris- 
tiano práctico y especulativo, pues a imitación de Jesucristo, su 
maestro, primero obra y luego enseña. Estudiaba, pensaba, medi- 
taba mucho antes de fijar sus ideas sobre el papel; sentía la grave 
responsabilidad de su magisterio y nada, ni aun las cartas escri- 
bía inmediatamente. De aquí que presuma de oráculo en sus con- 
fidencias con su amigo Gaspar de Castro, a quien dice: Haec cré- 
dito dicta esse tibi non a Vive, sed ab oráculo (57). Su palabra, 
no es movediza, sino firme; su ascetismo, el más noble, racional 
y cristiano, de tipo muy ignaciano. San Ignacio y Vives, que no 
se comprendieron por motivos temperamentales y por prejuicios 
fundados, según probaremos en otra ocasión, tienen contacto es- 
trechisimo en el sistema ascético, que no sólo es semejante, sino 
igual. 

La pretensión radical del asceta cristiano ha de ser liberarse 
del mal y abrazar el bien, actitud que lleva por consecuencia la re- 
lación efectiva de amistad con Dios. Para la consecución de este 
fin nobilísimo, según Vives, hay que tener pureza de conciencia, 
integridad de vida y costumbres castas, porque estas perfecciones 
son las que nos hacen gratos a Dios y amigos (58). Sólo Dios co- 
noce la interioridad del hombre y sólo él, definitivamente, la juz- 
ga y justiprecia (50). 

¿Cómo se alcanzará esa triple cualidad, conciencia pura, vida 
íntegra y costumbres sin mancha, que atraen la benevolencia di- 
vina en favor de quien las posee, de suerte que le amistan con 
Dios? Hay un proceso inexcusable, pero cierto: la ascesis cris- 
tana. 

En primer lugar, la virtud sobre todo, como diría Vives (60). 
Lo malo del caso es, si se nos permite hablar así, que la belleza 


(55) P. ALBERTO, pág. 64. 

(56) PUIGDOLLERS, Filosofía Española, Introducción, págs. 12-13. 
(57) Epistolae, Gaspari a Caslro, pág. 206. 

(58) De Civitate Dei, 1. XX, XXI. 

(59) De Concordia, 1. IV, VII, pág. 358, 

(60) Satellitium Animi. : 
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de la virtud no puede ser vista por los ojos del cuerpo, y atrae, 
por tanto, menos de lo que puede; de lo contrario, “despertará 
maravillosas bienquerencias de sí misma” (61). 

Como se ha de pensar, de vivir y de obrar por vía de amor, 
según hemos dicho, hay que distinguir con toda claridad la dife- 
rencia que hay entre los dos amores capitales: el divino y el hu- 
mano, para saber en todo caso a qué atenerse y de qué se trata. 
He aquí el testimonio de Vives a este respecto: “El amor celeste 
está lleno de ojos, apasionado de la virtud y de las cosas verda- 
deramente hermosas y afines de las celestiales.” “El amor terreno 
es ciego, abyecto, oscuro, merodeador de lo vil y obsceno, porque 
no contempla nunca las cosas soberanas” (62). 

El amor engendra y atrae; cuando no, es amor falsificado. 
“Las señales de amor no son amor” (63). 

La ley de amor, una en sí, toma dirección doblada, presupues- 
to el amor justo y debido que a sí mismo el hombre se debe (ley 
natural que la ley sobrenatural confirma), amor a Dios y amor al 


prójimo (64). 


“La piedad es un sentimiento muy recatado, solamente manifes- 
to y claro a los ojos de Dios, soberano Juez y Arbitro del premio 
y del castigo. Muy difícil es con sólo el sentido humano formar de 
ella un cabal juicio. Ni aun permite Cristo que sea objeto de ajena 
censura, pues en ella entiende exclusivamente aquel supremo Tri- 


bunal” (65). 


No para pequeñas, sino para cosas grandes nace el hombre, 
pero grandes no según el humano criterio, sino según el divino. 
En esto se hierra mucho. La virtud no apoca ni amilana; ensan- 
cha el espíritu y lo engrandece. Por lo cual, Vives consigna: “La 
virtud, cuando es recia, se goza obrando en circunstancias duras 
y difíciles” (66). Todo, en Dios, lo puede la virtud. 


Presupuesto lo dicho, quiere Vives, como quiere San Ignacio, 
el sistematizador más completo y feliz de la ascesis cristiana, que 
de los, dos ojos del alma se ponga en el cuerpo uno y otro en el 
espíritu: 


“Todo el tiempo que anda encerrado en ese cuerpo mortal por 
voluntad y mandato del Soberano Señor Celestial, de tal manera 
le importa actuar (al cristiano) que debe mirar a la vez por el 


(61) De Officio Mariti, II. 

(62) Ibídem. 

(63) Ibidem. : 

(64) De Concordia, 1. MI, pág. 311. 
(65) De Officio Mariti, 1. 

(66) Ibídem, IV. 
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cuerpo y por el espíritu: por éste, que viva y esté en vigor, y por 
aquél, porque no desfallezca a la pesadumbre de los trabajos de 
esta vida y no pueda, sino muy poco, obedecer y servir al espí- 


ritu” (67). 


Y añade el asceta prudente y juicioso con audacia serena: 


“El cuerpo tiene sus horas en que se ha de cuidar de él, y las 
suyas el espíritu, también con exclusión de todo cuidado corporal. 
Cuando es atendido el cuerpo, brilla muy opacamente la luz del 
espíritu; y cuando se atiende al espíritu, languidece la lumbre del 
cuerpo y se debilita su vigor” (68). 


La ciencia ascética estudia más el cuerpo o la sensibilidad que 
el alma o espíritu; y, al revés, la ciencia mística ocúpase más del 
espíritu o del alma que de la sensibilidad o del cuerpo. 

Dominar la vida sensible para sujetarla y ponerla al servicio 
de la vida racional es una pretensión capital del asceta cristiano. 
“La libido sensitiva se remueve aún cuando la voluntad la resiste 
y repugna. De aquí que, vencida la voluntad, brota el rubor, de 
lo que hablaremos difusamente en otra ocasión” (69). 

Importa para conservar la serenidad y paz de los sentidos el 
recato máximo de la vista, que a todo se extiende y en todo se 
ceba: “La sensualidad se excita por los ojos, por los oídos, por el 
tacto, por cada uno de los miembros corporales” (70). 

En cuanto a los placeres que la Naturaleza y la Gracia man- 
comunidamente prohiben, Vives enseñó: 


““Alejemos, pues, el peligro de conocerlos, porque a quien una 
vez gustó de ellos le arrastran, y ya es muy difícil vencer el hábito. 
Más fácil será abstenerse de aquello que no se ha saboreado; y 
así como los lacedemonios presentaban a sus hijos el espectácu- 
lo de criados ebrios, a fin de hacerles aborrecer este vicio viendo 
lo repugnante de aquellas caras deformadas, sus actos y lenguaje 
absurdo, habrá que mostrar al joven discípulo cuán tristes resulta- 
dos ha traído el placer al mundo” (71). 


En la lucha continua que vive el hombre, y más el cristiano 
que trabaja por superarse, no han de faltar caídas, pruebas de la 
humana debilidad y de que el reino de Dios se conquista pelean- 
do y no durmiendo ni holgando. Hay que tener presente el canon 
ascético que Vives, conocedor del paño, formula con saber vigo- 


(67) Ibídem, MI. 

(68) Ibídem. 

(69) De Civitate Dei, 1. 1, XXVI. 

(70) De Officio Mariti, 11. 

(71) De Tradendis Disciplinis, 1. MM, 5. Introductio ad Sapientiam, 111 y IX. De 
Sudore Domini, Concio, pág. 91. 
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roso: “Todo se reduce a esto: que el hombre será siempre hom- 
bre, a saber: animal flaco, inválido, tornadizo, ocasionado a en- 
fermedades, esclavo de sus pasiones, malo por inclinación, al cual, 
si la disciplina le enmienda, la costumbre y la asiduidad le hacen 
pésimo” (72). : 

Contra la virtud, base de la montaña espiritual, se levanta el 
vicio, que se le contrapone por ser su polo inverso, La virtud, que 
por supuesto es un retoño del amor santo, es la parte positiva en 
el camino espiritual; el vicio, la parte negativa y destructora. Se- 
gún Vives: Vitium est in universum omnis aberratio a rectitu- 
dine (73): distanciadamente de toda rectitud. Nada recto hay en 
el vicio; todo es torcido en él. 


Enumeró Vives algunos, que hacen muy al caso: 


“Vicios son lo que se hace contra la Religión y contra lo jus- 
to, contra la equidad, contra el derecho o contra las leyes, contra 
las ordenaciones de los mayores, contra las costumbres patrias, con- 
tra la enseñanza de los sabios y los consejos de los varones pru- 


dentes” (74). 


Muchos hay que no quieren saber que son vicios los que Vi- 
ves aquí denuncia porque no les conviene saberlo; otros, que nie- 
gan ser vicios tales vicios, porque han perdido no sólo el sentido, 
sino la sindéresis. : : 


El vicio tiene su agrado, su placer; por eso arrastra y se im- 
pone contra razón, contra la voluntad remisa y contra la conve- 
niencia, tanto del alma como del cuerpo, pero lleva en sí la co- 
rrespondiente sanción, que se cumple tarde o temprano: Nullum 
est peccatum quod non torqueat, angatque eum in quo est (75). 


Vives hace singular hincapié en el vicio de la gula, que afea 
con palabras y expresiones durísimas. En el comer y en el beber, 
como en todo, fué varón espiritual, austero y penitente, conducta 
y virtud que ignoran Puigdollers y Marañón, con desprestigio de 
la verdad, es decir, del propio Vives. 


Para él, de costumbres tan sobrias y morigeradas, tan cristia- 
nas, la gula era un vicio perjudicial y nefasto, merecedor de que 
lo castigase Dios, en su tiempo y en la región donde vivía (Bél- 
gica) con el terrible contagio de la enfermedad del sudor, provo- 
cada por la gula y por la avaricia. pecados culminantes y desas- 


(12) De Officio Mariti, 1. 

(73) De Civitate Dei, 1. XI, II. 

(74) De Anima, 1. 111, XXIIML, pág. 510. 
(75) De Civitate Dei, 1. XV, V. 
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trosos. Para repudiarlo, entre otras frases valientes dice: “Quien 
come con exceso, no come para sí, come para los gusanos” (76). 

No se alcanza la perfección espiritual per saltum, sino penosa 
y gradualmente, como no sea por transformación milagrosa obra- 
da por el dedo de Dios o por la Gracia de Cristo. Se ha de ir paso 
tras paso, sin precipitación, pero sin detenerse un solo instante. 
Como no para el corazón visceral, tampoco debe parar el corazón 
espiritual; y como sin ruido ni apariencia crece la planta hasta 
que consigue pleno desarrollo, así el alma debe crecer insensible- 
mente, pero sin reposar ni retroceder en el camino ascensional. Lo. 
que no puede el cuerpo, el alma lo puede; obrar siempre, velando 
y durmiendo, como Vives enseña. Si Dios quiere obrar en el hom- 
bre dispuesto y apto milagrosamente, ya lo hará; incumbe al hom- 
bre cristiano negociar los talentos que la munificencia de Dios le 
ha confiado. “Hay que avivar la fuerza de la razón para que ten- 
ga algún poder en el alma. Hase de infiltrar gota a gota el amor 
de la virtud” (77). Un empacho de virtud, que por esto no sería 
tal, en vez de sanar enferma, en vez de fortificar enflaquece, en 
vez de levantar deprime. 


“El ejercicio y la práctica constante ' [de la virtud] han de 
neutralizar la nativa inclinación [al mall y estar en pugna con-' 
tinua con ella por el dominio de la mente y del alma toda” (78). 


De conformidad con el sistema espiritual ignaciano y que con 
tanta sabiduría y magisterio expuso el P. Alonso de Madrid en 
su pequeño y valioso libro Arte para servir a Dios, Vives da la 
importancia que merece a la disciplina interior, que ordena las po- 
tencias y sentidos del alma: 


“Si siendo impelidos al mal por especie de natural proclividad, 
aumentada por el ejemplo, por las axhortaciones, por los consejos 
de las personas más autorizadas, no se nos retrae con una recia 

disciplina e instrucción, ¿qué esperanza puede ya quedarnos de 
bondad? Todos nuestros resortes ruinosamente se despeñarán en el 
mal, y, por la costumbre de pecar, se llegará a sentir hastío de lo 
honesto y desprecio de la buena conciencia y aborrecimiento de la 


virtud” (79). 


Un maestro inexperto, incomprensivo y carente de discerni- 
miento espiritual, puede hacer y hace mucho daño a las almas que 
confían en su magisterio. Un mismo sentimiento, una misma idea, 


(76) Cfr. De Sudore, págs. 68 y 76. 
(17) De Officio Mariti, TI. 

(78) Ibídem. 

(79) Ibídem. 
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una misma preocupación o ansiedad, puede ser buena en unos y 
mala en otros, por aquel principio luminoso: Bonum ex integra 
causa, malum ex quocumque defectu. Difícil empresa la de discer- 
nir los espíritus, si son de Dios o no. Ha sido siempre el tormento 
de los más graves y acreditados maestros. Con razón temen incu- 
rrir en responsabilidad ante Dios, ante su conciencia y ante el dis- 
cípulo que ha puesto en sus manos el negocio de la salvación 
eterna. 


Tustremos esta doctrina con un pasaje de Vives: 


“Alientan en el espíritu de las mujeres superiores, no menos que 
en los hombres, ciertos excelsos y generosos movimientos que, para 
los no avisados y botos de entendimiento, tienen su raíz y origen 
en la arrogancia y en la tesonería de su carácter. En ningún caso 
deben ahogarse ni cohibirse tales movimientos” (80). 


El móvil de la vida cristiana debe ser divino y no humano, es 
decir, sobrenatural, por ser el más noble y digno. No es así, y Vi- 
ves lo lamenta por ser un procedimiento irracional que perjudica. 
El deber y no la imitación servil debe guiar la obra del varón 
cristiano: “Es un error fatal en la vida que los hechos ajenos nos 
lleven detrás de sí como un dechado, hasta el punto que no hace- 
mos cosa alguna porque así debe hacerse, sino porque así acos- 
tumbró hacerse” (81). 


“De la piedad puede sernos indicio no leve tener gusto en ha- 
blar de Dios y de las cosas sagradas, no para ninguna huera y so- 
berbia ostentación de probidad o de talento, sino con reverencia y 
humildad, por ajustar a ella y los otros su vida a aquellos santos 
preceptos” (82). 


En las tentaciones quiere Vives que se reafirme la esperanza 
en Dios, padre providente, y que se recuerden aquellas palabras 
que siempre se cumplen por parte de Jesucristo: Súfficit tibi gra- 
tia mea (83). 

La idea grave y austera de la muerte inculca Vives que sea 
familiar al hombre regenerado por la verdad de Cristo. He aquí 
una de sus expresiones pétreas: “Vuestra vida, así llamada, es 
muerte” (84). Y en otro lugar: “En cada momento nos están ma- 


tando” (85). 


(80) Ibídem, VII. 

(81) Ibídem, IV. 

(82) Ibídem, 1. 

(83) De Concordia, 1. IV, XIII, pág. 393. 
(84) Somnium Scipionis, pág. 97. 

(85) De Civitate Dei, 1. XI, XX. 
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Suspiraba y quiere que se suspire por la vida eterna (86), así 
como que las armas para combatir en las luchas por la perfección 
sean las de Cristo (87). 

En cuanto a las prácticas diarias y generales que la piedad de 
Luis Vives prefería y aconsejaba, quedan enuméradas arriba. Enu- 
meramos ahora alguna otra de las menos conocidas: La. comu- 
nión espiritual, que puede hacerse en todo tiempo, al contrario de 
la sacramental, que tiene prescrito el tiempo apto (88). Los ejer- 
cictos espirituales, al modo de San Ignacio: “Deben escoger de- 
terminados días del año, en los que se consagren a una estrecha 
continencia y a una más fervorosa oración.” 


“En este tiempo..., modérense en los placeres que obstruyen la 
claridad del alma. En esta ocasión, meditarán qué son ellos, qué 
es la vida, qué uso deben hacer de las cosas de este mundo, a dón- 
de van, de dónde partieron, cómo fueron esclavos del pecado, cómo 
fueron redimidos por Cristo, y otros puntos que ningún cristiano 


debe ignorar” (89). 


Pero lo más inesperado en un sabio de su tiempo, tan egregio, 
tan erudito, tan filósofo y tan renacentista, es su doctrina y de- 
voción al Corazón Sagrado de Jesús y a la simplicidad espiritual 
franciscana. Vitae autem fons est cor (90), nos dice: el corazón 
es fuente de vida. Luego, con palabras que recuerdan involunta- 
riamente las de Santa Teresa, castillo interior, denomina al cora- 
zón fortaleza (praesidium), ciudadela (arx) castillo (castellum), 
río de agua que riega todo el cuerpo, vitalizándolo (91). Recuerda 
lo que advirtió Crisipo, filósofo estoico, cuando dice que por algo 
extienden su mano sobre el pecho, castillo que guarda el corazón, 
cuantos quieren señalar un punto céntrico de su ser y de sus per- 
sonas (92). El pecho, continente, y el corazón, contenido, han sido 
y continúan siendo símbolos del espíritu, de la voluntad, 'del amor. 

Por su belleza literaria, por la piedad amorosa, por la ternura 
cordial, por la profundidad ideológica y por el misticismo que res- 
piran, no creemos temerario decir que con gustosa satisfacción 
firmarían nuestros místicos los párrafos en que Vives, hombre de 
corazón cristiano, exalta y glorifica el Corazón de Cristo, centro 
y refugio de todos los corazones. 

Como es una idea vivista gloriosa por nadie advertida o in- 


(86) Preces... Generales, 37, pág. 99. 

(87) Ibídem, pág. 117. 

(88) Ibídem, pág. 125. 

(89) De Officio Mariti, TI. 

(90) De Anima, 1. 1, XII, ye 340. 

(91) Ibídem. 

(92) Ibídem. james 
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sospechada, copiamos a continuación tres lugares, seguros de que 
nos lo agradecerán los teólogos, historiadores y devotos del Co- 
razón Divino. Los entresacamos del opúsculo De Passione Do- 
mini, Expone las iniquidades de los hombres que afligían el Co- 
razón de Cristo, y dice: 


Ipsum illis ópprimi, tamquam iniquo fasce, ni vires suppeditet 
máximum illud, quod in pectore latebat Numen.—Largiris tu qui- 
dem libenter animan pro eo populo, quem tuendum suscepisti; sed 
is dolor infixus tuis haeret praecordiis quod hostes tui de peccatis 
hominum tuorum crescunt, magnique sibi videntur esse, et velut 
dilatasse pomoeria suae ditionis, si multos in similitudinem sui, et 
consortium pertrahant vitae turpíssimae atque foedíssimae, si quám 
longíssime abs te abducant; putant te inimicum sibi si hos servos, 
quasi malefácere sit obviam ire injuriae.—Cor tuum, sedes et ca- 
pul universae sapientiae, agitatum, et concussum, ac suo poene loco 
divulsum est; ipsa lúmina immo duo potentíssima caritatis el mise- 
ricordiae ostia conclusa sunt, el quemadmodun, oculi nostri inmó- 
dica lúminis violentia extinguntur, sic illi tui invalescente immensa 
vi amoris, ac miserationis nostri, tamquam ab igne quodam exusti 
sunt; ibi periit tuus ille decor, qui spectantes in sui admirationem. 
ducebat; ibi Angelis celsior, pendentibus latronibus inferior visus 
est; cornua in manibus tuis, ibi abscóndita est fortitudo tua; cor- 
pus tuum, ánimis tui populi simillimum, afflictum, caesum, rapta- 
tum, tractum, in quo nulla pars erat, quae novam posset plagam re- 
cípere, arcuit et fugavit a te non modo turbam illam toties a te cum 
tanto miráculo paucíssimis alimentis saturatam, sed discípulos sic 
indulgenter hábitos, pro quibus atiam Pectus tuum opponebas; con- 
saguinei et affines obstupuerunt tam probrosa morte, nec ausi sunt 
accédere ne ipsos contagium laederet sanguinis tecum communis. 


Párrafo digno de la pluma de León xrrr. 

En cuanto a la simplicidad o sencillez franciscana, por Vives 
conocida y expuesta, copiamos el pasaje, sin comentario, advir- 
tiendo que el tantum scis, quantum operaris, inmortalizado por 
Vives en su Centinela del alma (núm. 209), es auténtico de San 
Francisco, según el propio Vives dice, y no de Vives, como afir- 
ma, ponderándolo, Puigdollers (93): 


“TANTO SABES, CUANTO OBRAS.—Cuentan que es- 
tas palabras eran familiares a San Francisco. Es verdad: El hom- 
bre bueno, aunque rudo, conoce la virtud mejor que el malo, aun- 
que docto. En cuanto a las cosas Sagradas, el espíritu de Cristo se 
comunica con superabundancia a los piadosos. ¿Para qué le apro- 


(93) Filosofta Española de Luis Vives, Introducción, pág. 14. El tantum scis, 
quantum operaris lo repite Vives, sin comentario y sin nombrar al autor, en el nú- 
mero 43 del opúsculo Ad orandum; de aquí que se lo atribuya a Vives el insigne 


vivista Puigdollers, que desconoce el texto que reproducimos, tomado del Satellitium 
Animi, núm. 209. 
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vecha el saber al hombre malo? Ni verdaderamente sabe, por más 
que discuta con penetración; pues la ceguera va siempre unida 
con el pecado. Por cierto, quien pinta doctamente, aunque hable 
de la pintura con desconocimiento, ¿no posee mejor el arte de la 
pintura que otros disertantes doctísimos, pero que indoctamente tra- 
zan líneas y manejan los colores?”. 


V 
M IisTICISMO 


Nos hemos extendido en demasía y no queremos suprimir 
nada de cuanto hemos ya dicho. Nos duele no disponer de mayor 
espacio, y nos lo hemos tomado con exceso; resumimos, por esto, 
lo mucho que nos resta. 

Lo corporal puede unirse y se une con lo corpóreo; lo espiri- 
tual, con el espíritu. No se unen cosas de naturaleza opuesta o 
contraria, sino que más bien se repelen. Siendo, pues, Dios espí- 
ritu, sólo espiritualmente podrá el hombre unirse con Dios. Pero 
no sería esto suficiente, porque Dios es espíritu puro y únicamente 
se le podrán unir los que tengan pureza de espíritu. Este punto es 
uno de los que más profunda y extensamente se hallan expuestos 
con magisterio singularísimo por San Juan de la Cruz. Vives dice: 


“Porque haciéndolo al revés [no levantándose en espíritu con 
frecuencia], ni satisface su propio nombre [de cristiano], nia su 
profesión, si el hombre espiritual no vive la vida del espíritu, ni 
alcanzará la prometida bienaventuranza sino por la vida espiritual, 
puesto que en ella se ha de mirar a Dios, que es espíritu purísimo, y 
a él no puede llegar por ningún camino ni por atajo ninguno, sino 
por la pureza del espíritu, que le acendra con tanta mayor nitidez 
y perfección cuanto con cuidado mayor se sustrae al contagio de 
esa carne” (94). 


Síguese de aquí que por cristiano se haya de entender un hom- 
bre espiritual y todo celeste (95) y que la vida oristiana sea, por 
sí, por su naturaleza propia y esencia, vida angélica, y el amor 
recíproco entre los fieles, como “aquel que existe entre los ánge- 
les y aquellas almas santas, despojadas de este cuerpo terrenal 
y vestidas de la divinidad” (96). 

Se opone diametralmente a la vida cristiana la vida satánica, 
diabólica o demoníaca, de que tanto y en tantos lugares se ocupa 


(94) De Officio Mariti, UI. 
(95) Ibídem, IM. 
(96) Ibídem. 
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Vives con profundidad de doctrina trascendente (97). No pode- 
mos aquí añadir ni una palabra más. 

- Para levantarse el alma a sí sobre sí se valdrá, como las aves, 
de dos alas, de que Dios y la Madre Naturaleza le han provisto: 
la verdad y el anhelo del bien divino (98). Los varones santos 
—advierte nuestro maestro—en todo se convertían a Dios (99), 
con ansias y suspiros cordiales impregnados de fe. 

Uno de ellos era el propio Vives, de quien dice Puigdollers 
con acierto: “Era su oración humilde y confiada, como se colige 
de sus Meditaciones in septem. psalmos quos vocant poeniten- 
tiae” (100). “El cristiano—dícenos—debe levantarse con frecuen- 
cia en espíritu” (101). 

El impulso secreto y eficaz para remontarse a Dios el alma es 
la oración santa: “Es una meditación profundísima de las co- 
as” (102). “Ello no debe ser cosa de una u otra hora, sino de 
mucho tiempo, para que el entendimiento se acostumbre a aquel 
ascenso a que se debe levantar, liberado y aligerado de la pesa- 
dumbre corporal” (103), por el ayuno. “Quiere (Jesucristo) que 
meditemos mucho y largo tiempo; por eso nos advierte que hay 
que orar siempre”; también “quiere... que sean pocas nuestras 
palabras cuando levantemos al Padre nuestros pensamientos; por 
esto dice: Cuando oréis, no queráis hablar mucho” (104). 

Contra el materialismo economista moderno y de todos los 
tiempos nos ofrece esta enseñanza, cuya verdad, olvidada, desco- 
nocida o menospreciada, tanto daño hace a las almas: “Ninguna 
cosa existe de mayor estima ni de más utilidad para el hombre 
cristiano como el orar a Dios” (105). Y en el opúsculo De Su- 
dore Domini, con más énfasis emotivo: “Cierto; en la oración, 
¡cuánta enseñanza para nosotros! Grande, utilisima, muy prove- 
chosa para toda la vida venidera. ¿Qué sea la oración y cómo 
se ha de orar cuando no puede imaginarse nada más fructuo- 
so?” (106). 

Como nota hispánica, que posteriormente alcanzará plenitud 
de desenvolvimiento, anotamos en Vives que recomienda o pres- 
cribe la introspección en el arte de orar. Aunque se refiere a Sé- 


(97) De Civitate Dei, 1. XV, XXI. 

(98) Vivis Vigilia, pág. 161. 

(99) De Concordia, 1. L. IV, X, pág. 379. 

(1100) PUIGDOLLER8, Filosofta Española, Introducción. 
(101) De Officio Marili, II, pág. 632. 

(102) Ibidem. 

(103) Ibídem. 

(104) Ibídem. 

(105) Excitalionum Animi, pág. 51. 

(106) De Sudore Domini, Concio, pág. 86. 
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neca, otro español insigne, la doctrina tiene valor general: “Para 
el hallazgo de esta contemplación ai disciplina [espiritual] se apar- 
tó del sentido popular y de sus opiniones, por la introspección de 
sí mismo (introrsum ad se ipsum) (107). 

La oración no debe versar sobre pequeñeces o niñerías, en lo 
que concuerda posteriormente Santa Teresa, sino sobre cosas ata- 
ñentes al reino de Dios y su justicia, pues si pedimos esto se nos - 
dará lo restante por añadidura. Oranda est pax Dei, roganda gra- 
tía, postulanda cáritas; magna sunt illa et celsissima petenda: et 
tum demum vere orat mens, quum ascendit, quum. non orat cura 
infirmarum rerum gravata, et depressa (108). 

Si lo es de verdad, la oración será fructífera; si no lleva fru- 
to, ha sido vana, no se ha orado. La doctrina de Vives, que ex- 
tractamos, es tan sólida como verdadera, y no le faltan ribetes 
ignacianos: Que sea la oración fértil, que fructifique en nosotros, 
que no pase por nosotros como el agua por sobre el mármol o so- 
bre el hierro que apenas si quedan humedecidos; que cuando vol- 
vamos a la oración volvamos mejorados, señal de que la oración 
primera habrá dejado en nosotros algún vestigio impreso; que la 
oración vocal sea ponderada (conmsideremus quid dicamus); que 
la oración primera lleve rumiado o dilucidado el asunto propues- 
to, a la segunda, para que penetre y se arraigue más en el ánimo 
la verdad o el propósito (prior oratio tradat sequenti molli- 
tum) (109). (Recuérdense las repeticiones del método ignaciano, 
psicológica y espiritualmente tan significativas.) 

De la Teología tiene una idea tan elevada que la denomina 
“cosa excelentísima y santísima” (110); en camb'o, de las cien- 
cias humanas dice que si no levantan la mente a Dios, por el co- 
nocimiento de los seres creados, superfluas son y en muchos ca- 
sos nocivas (111). 


Para que la capacidad humana se remonte sobrenaturalmente 
al conocimiento divino de Dios, se nos infunde el lumen Chris- 
ti (112). De no ser así, la desproporción entre lo humano y lo di- 
vino es tal que no puede ver ni percibir nada el hombre despro- 
visto del lumen Christi. Se trata de objetos de latitud vastísima, 
abstrusos, más admirables que investigables (113). 

La contemplatio Dei en esta vida es tan excelente que no hay 


(107) De Tradendis Disciplinis, 1. VI, pág. 208. 
(108) De Sudore Domini, Concio, pág. 85. 

(109) Ibídem. 

(110) De Initiis, pág. 13. 

(111) De Tradendis Disciplinis, 1. IV, pág. 348. 
(112) De Concordia, 1. 1, pág. 201. 

(113) De Tradendis Disciplinis, 1. V, IL, págs 187. 
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otra cosa. más admirable, nada más amplio ni eximio; pudiendo 
ser aprovechada para todo, sirve para encendernos en divinos ar- 
dores, para arrebatarnos, para unirnos con Dios (114). Oración 
afectva, rapto mental, oración de unión. 

Sobre la cuestión grave de si se puede o no amar sin cono- 
cer, que tanto preocupa a los místicos especulativos, dice: “Ama- 

. mos antes de conocer, según vemos que aman los padres a los hi- 
jos, pues aun no nacidos ya les aman, por lo que después de na- 
cidos no pueden apreciar cómo son.” El amor que les han tenido 
antes de que los viesen, les impide ver los defectos. Hubo padre 
que no los advirtió ni durante varios años, cayendo en la cuenta 
sólo cuando se le señaló con el dedo la imperfección física (115). 

Pide tener en esta vida un anticipo del gusto de lo celes- 
tial (116). 

La unión con Dios es vida; la separación o alejamiento, muer- 
te: “Bueno es unirse a él, de quien si alguno se aparta, pere- 
ce” (117). Pretende que el varón cristiano, desechado todo pen- 
samiento y preocupación terrenal o de bajos quilates, se conv:erta 
enteramente al amor de Dios, levantándose hacia él con las alas 
de la mente (118). Quien todo lo reputa por vil y lo menosprecia, 
estimando a D'os sólo, con tal pensamiento se une a Dios o le 
abraza y, con Dios abrazado y sin obstáculo de ninguna criatura 
que lo impida, vive dichosísimo, beatificamente (119). 

Efectos del amor sobrenatural y mistico: Cuando en el alma 
sólo mora Dios, porque se ha vaciado de todas las criaturas y por 
el deseo vivo de los bienes celestiales viene a quedar uno exáni- 
me, enferma el espíritu enamorado (ánimus amans), y pierde su 
fuerza. Esto cuando medita intensamente sobre la cosa o persona 
amada. También cuando, desnuda el alma de todo polvillo terre- 
nal, su heredad única y su riqueza es Dios, se une a Dios con 
mental unión permanente (haereat tamen semper illius menti 
Deus) (120). 

La unión amorosa con Dios, o el abrazo espiritual, pasa a 
ser desposorio y también matrimonio místico: 


“El alma nuestra debe consagrarse a sólo Dios, y ser su es- 
posa. La cual, si adulterase de modo que se entregue a los cuida- 
dos y ambiciones del mundo, menospreciando el Esposo Dios, será 


(114) Ibidem, 1. 1, VI, pág. 268. 

(115) Ibídem, 1. V, De Vita et moribus eruditi, MM, pág. 433. 
(116) De Passione Christi, pág. 100. 

(117) De Civitate Dei, 1. X, XXI. 

(118) Ibídem, 1. XIV, pág. 564. 

(119) Ibídem, 1. 1X, XXII. 

(120) Ibídem, 1. X, XXV. 
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repudiada como lo es de su marido la mujer impúdica. Entonces 
muere el alma, cuando se aparta de la vida” (121). 


Los derechos de esposa se pierden por la infidelidad. 


Obra maravillas Dios en el alma. Una de las más notables 
consiste en el rapto mental, que se obra por la infusión en el alma 
de una lug divina que celérrime levanta como de abajo arriba 
(anuladas las fuerzas del alma), al modo que levanta el aire una 
hoja leve, y no deja huella profunda, sino la suficiente para indi- 
car la excelencia del fenómeno, a fin de que sea admirado (122). 


En De Tradendis Disciplinis fija un criterio seguro para dis- 
tinguir y reconocer las locuciones sobrenaturales: Sienta que Dios 
habla a pocos; que habla de asuntos necesarios para conseguir la 
eterna felicidad; dice que habla a las personas que se han hecho 
idóneas o dignas (123). Y en De Disputatione, completa la doc- 
trina, añadiendo que Dios autoriza su palabra cuando enseña algo 
por sí, pero que además debe acudirse al magisterio de quienes 
son iluminados por Dios, y al dictamen de los sabios o doctores, 
los cuales pondrán en el caso la verdad (124). En esto fué modelo 
admirable la Doctora Seráfica, Santa Teresa la grande. 


(121) Ibidem. 

(122) Ibídem, 1. IX, VI. 

(123) De Tradendis Disciplinis, 1. 1, VI, pág. 266. 
(124) De Disputalione, pág. 78. 


HUMANISMO POSTRIDENTINO 


ESPIRITUALIDAD ENFATICA 
EN LA CONTRARREFORMA DE ESPAÑA 


Prof. ABiLI0o ALAEJOS, C. M. F. 


“Vt lyra Christus” (Cl. de Alej.-Srom. XI, 5) 


El Renacimiento y la Reforma suplantan el deal de vida eter- 
no, ultraterrena, por un ideal de progreso, de razón y de ciencia. 
El precursor del teatro clásico inglés C. Marlowe trae en su “His- 
toria trágica de la vida y de la muerte del doctor Fausto” (1) una 
escena deliciosa. Le dice Fausto a la inquieta y anhelante Helena: 
“Dulce Helena, hazme inmortal con un beso—y le besa—. Tus la- 
bios me chupan el alma; ¡mira cómo huye! ¡Ven, Helena, ven; de- 
vuélveme el alma! Aquí quiero quedarme, porque el cielo está en 
estos labios, y todo lo que no es Helena nada es, escoria es.” La 
cariciosa y capciosa Helena es la CULTURA RENACIENTE. 


Helena, con sus besos, nos bebe el alma; y lo que necesitamos 
es alma de bulto y de substancia. Las letras españolas del mejor 
siglo se adhirieron al espiritualismo : hemos dado al mundo al hom- 
bre, al hombre vivo y eterno, a lo que vale por todas las filosofías. 
España no se desazona por un Iseo, que es la carne eterna; ni por 
Beatriz, que es la teología descarnada; ni por Margarita, que es la 
hueste; ni por Helena, que es la cultura; la España eterna se de- 
sazona y cavila por Teresa de Jesús, que es la místICA. También 
en las Moradas, y en La vida es sueño, y en la Subida del Monte 
Carmelo subyace una intuición del mundo, un concepto de la vida 
y del hombre (Weltanschaung, und Lebensansicht). 

¡La razón habla, el sentido muerde! Lo más angustioso es que 
la CULTURA nos ha mordido en el cogollo del corazón. Hoy traga 
su propia comicidad; la vanidad de su ambición en cuanto a lo 
temporal. A fuer de culto, el hombre se contempla desde fuera, se 
enajena en vez de ensimismarse y amargamente lamenta insolencia. 

Día vendrá en que los pueblos, escarmentados de andanzas es- 


(1) G. MARLOWE, The tragical History of the life and death of doctor Faustus, 
London, 1588. 
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tériles, retornen a la Mística para recobrar el alma que Helena les 
sorbió con besos. 

La justa acepc'ón de la Filosofía de la Cultura no es confusa 
y desconcertante sucesión de doctrinas heterogéneas, sino una ra- 
zonable actitud de ordenadas superaciones. Convenimos en que el 
Renacimiento es aliento confortante que ha oreado las fuerzas to- 
das de la producción humana. “Yo soy un ser que piensa, y siente, 
y quiere, y ama a la Naturaleza que nos rodea porque es bella, lu- 
minosa, y la vida se nos ha dado por un Dios benévolo para vivirla 
con entereza y plen'tud” (2). Evidentemente, la conciencia indivi- 
dual es el hallazgo. más ruidoso del pensar renacentista. 

España ha cuidado su Renacimiento. En la Historia de la Cul- 
tura no cabe solución de discontinuidad. El hilo roto sutura tarde 
o presto. Las ideas, producto delicado del humano saber, obedecen 
a una tradición y apuntan a un progreso. España—muy pegada a 
su tradición—ensaya su “salto” en el momento renacentista. Los 
españoles hemos enseñado a pensar, pensando; a hacer, haciendo; 
a invest'gar, investigando. Por individuales, repugnamos la obra 
inerte, simulada; con robustez espiritual, sin endurecidas intransi- 
gencias de sectarios, con laboriosidad, paciencia y entusiasmo, nos 
pertenece en la cultura universal un influjo vivo, dinamogénico. 

Querríamos aportar a nuestro estudio una poquita de luz. En 
temas históricos, artísticos y literarios el acierto está en la acumu- 
lación de verosimilitudes, en el acarreo de probabilidades, indicios 
de valor aproximativos. Rozamos temas concretos en que no se 
fuerza el asenso pasivo del entendimiento; basta con solicitar la ad- 
hesión de la voluntad mediante un cúmulo de verosimilitudes que, 
a modo de prueba plena, arrancan el asentimiento de la inteligen- 
cia. Nos movemos dentro de un criterio histórico y cultural. 

Por cierto que para España su Renacimiento la fué de consuelo 
y desconsuelo, fragua y celda, reposo e inquietud, gozo y corona. 


I. Huso GENUINO RENACIMIENTO EN EsPaÑa: Humanismo 
individualista, Humanismo equilibrado.—La visión de goce hu- 
mano renacentista subyuga y sojuzga a Italia y Francia en la me- 
dida que se adentra a placer por tierras en que triunfa la Refor- 
ma. Entre españoles el Renacimiento hubo de adaptarse a su auste- 
ridad innata. Culturalmente, a la hora del Humanismo descollába- 
mos como recop lación de la Edad Media: San Isidoro es de Es- 
paña. Junto al Duero nacía Domingo de Guzmán, lucha persistente, 
en tanto que en Italia nace Francisco de Asís, renunciación y éx- 


(2) M. García MORENTE, Prólogo al discurso sobre el método. Edic. Granada; 
páginas VII-X. 
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tasis. España truena contra la relajación de costumbres, cuando Ita- 
lia cede a lo temporal (3). Por donde acaece que el Concilio de 
Trento, planeado como problema romano, afora en explosión de la 
Teología española. Son españoles enterados los que exigen conclu- 
siones teologales, los que, trinando contra la disolución y el ase- 
glaramiento, piden reglas de rigurosa disc'plina. Aquí, entre nos- 
otros, enraíza, tesonera, la ínclita Contrarreforma, cuando la clau- 
dicación y la cobardía levan adeptos en Italia. Frente a la Italia 
apátrida, fuimos la Patria de soldados teólogos que profesan mi- 
licia para la defensa de la religión. 

Los capitanes Ignacio López Recalde de Loyola, Cristóbal de 
Vitués, Francisco de Aldana..., encarnaban el tesón e ímpetu his- 
panos como síntesis de una lucha secular, tesón e ímpetu prestos 

a inflamarse de nuevo en el área de nuestros dominios teológi- 
cos (4). Además, en el humus de España rompe el ansia infinita 
de ideal que embarga a Teresa de Jesús, Fr. Juan de la Cruz y 
Luis de Granada para ganar las cimas del misticismo. 

A partir del convenio entre Clemente VII y Carlos V (Bolo- 
nia, 1530), España cae del lado de aquellas fuerzas que reaccio- 
nan contra los estudios liberalistas del Renacimiento (5). Los hu- 
manistas españoles se agrupan en núcleos de gentes cultas que, bien 
apadrinadas, afrontan la embestida de clérigos y seglares disolutos 
con ribetes de letrados. El crudo humanismo no cuaja en la socie- 
dad española y sus adversarios espían en constante alerta a los hu- 
manistas no de ley. “España reaccionariz era una madrastra para 
los estudios clásicos en su propio suelo” (6). 


Desliz histórico, paparrucha de d'sidentes que tarazamos con la 
réplica de que España editó dos Poliglotas: la Complutense (1552) 
y la de Amberes (1573) En la renaciente España eran legión los 
estudiantes de griego entre frailes y laicos; la Santa Inquisición 
no hostiga a los investigadores leales y adictos. Junto a los huma- 
nistas de relieve un'versal (Frasmo de Rotterdam y Gu'llermo 
Budé) pusimos honrada y honrosamente nuestra silla con el pres- 
tigioso Luis Vives. Los hechos desautorizan a críticos e historia- 
dores pérfidos o no enterados; son hechos consistentes que no re- 
huyen el contraste (7). Querríamos poner de bulto ante las turbias 


(3) E. JULIA MARTÍNEZ, Prólogo a la traduc. castell. de El renacimiento español, 
por A. E. Bell. Zaragoza, 1944; págs. XIV-XV. 

(4) H. HOFDING, Historia de la Filosofía, lib. 1. “Filosofía del Renacimiento”. 

(5) BERNARDINO TELESTO, N. Maquiavelo, M. Montaigne, Charron, N. de Cusa, Gior- 
dano Bruno, Tomás Campanella, Pomponazzi. 

(6) The Cambridge: Modern History, vol. 1, “The Renaissance”. Trad. esp. Bar- 
celona, 1944; págs. 578-580. 

(7) H. G. LEL, Chapters from the religious history in Spain, 1890; págs. 188 
139-140. 
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miradas que el Renacimiento lozanea en España con tanta vitali- 
dad como en otras forasteras tierras, prolongándose más entre nos- 
otros que en la mismís'ma Italia, por arrimarnos q una base de 
mayor amp'itud nacional en el empalme con el escolasticismo de 
la Edad Media. 

Porque fuimos a la cabeza de la civilización europea en el seis- 
cientos, hubimos de contagiarnos más que otros pueblos del hecho 
humanístico. 

A partir de mediados del siglo xv1 (celebración del Concil!o de 
Trento, 1545-1563) los teólogos españoles—los mejor reputados 
en la Cristiandad—postulan medidas de intolerancia. El Empera- 
dor Carlos V, ya de vuelta de muchas contemporizaciones y tre- 
guas con los protestantes, encomienda por testamento a su hijo 
Felipe IT la tarea de descuajar sin miramientos la herética prave- 
dad. Por los años de 1559 el Rey Prudente pregona un edicto en 
que prohibe a los españoles expatr'arse por motivo de estudios a 
las universidades extranjeras: “Mandamos que de aquí adelante 
ninguno de nuestros súbditos y naturales de cualquier estado o ca- 
lidad que sean, eclesiásticos, seglares, frayles ni clérigos, ni otros 
ningunos, no puedan ni salir destos reinos a estudiar ni enseñar ni 
aprender ni a estar ni residir en universidades, estudios ni colegios 
fuera destos reinos” (8). El contaeto heretical cundía tristemente; 
atajarlo y perseguirlo era obligación gravísima. 

Los españoles gozábamos de buena salud esviritual; de ahí la 
fama de tolerantes entre sí, el desvelo por apoyarnos mutuamente. 
La herejía nos era ponzoña y estrasgo, y aquí surgió, v'ril y agre- 
siva, nuestra intransigencia. A fuer de robustos y ro'izos de espí- 
ritu, mantuvimos nuestro equilibrio, practicábamos el buen criterio 
e hincábamos la ecuanimidad nuestra en una meta de salud que 
sufría competición con los inquist dores romanos. Sabe el mundo 
que cruzamos todos los caminos de Europa marcando en pos re- ' 
guero de humanidad, moderación y gentileza. 

A la faz de flemencos, ingleses y españoles descastados que- 
rriamos vocear: “Si no hubiera existido la rivaldad política y el 
rencor religioso, no habrían rodado a lo ancho de Europa los car- 
gos de intolerancia con que tiempo atrás nos moteja toda la babosa 
patulea de heterodoxos” (9). 


(8) A. E. G. BELL, Lvis de León. 11. “España y la Reforma”. Barcelona, 1927; 
páginas 54 y sig. 

(9) M. MENÉNDEZ Y PELAYO, Historia de España. 1M. “Ley forzosa del entendimien- 
1c humano en estado de salud es la intolerancia. ... por armonía que Dios ha puesto 
en las facultades, a la intolerancia fatal del entendimiento sigue la intolerancia 
de la voluntad, y cuando ésta es firme y entera... combate a la vez por una idea 
con la lógica, la espada y con la hoguera”, pág. 169. Valladolid, 1938. 
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La charla huera, la vanilocuencia de los teólogos alemanes y 
franceses en nada menguaron nuestro prestigio teológico en Tren- 
to. Bien andago el siglo xv1, los teólogos de España desesperaban 
de la buena Reforma, palpando la oposición del Papado y de los 
cardenales cohonestadores de males y descarríos enormes en el seno 
de la Cristiandad. Es fácil contrastar que España ardió, de hecho, 
en entusiasmo por la reforma de la Iglesia; las ansias de exigir 
cuentas a Roma por su degenerado proceder reventaban con más 
ferviente ardor católico que en otros países. Manifiesto era el em- 
heleso del mundo que, merced al santo franciscano Jiménez de Cis- 
neros, debemos que la disciplina, la moralidad y la cultura de los 
conventos españoles soporte comparación ventajosa con los de 
otras nacionalidades. ¡Venturosa y santa Inquisición, que, a guisa 
de muro y cinturón de fuego, preserva a España de la baba, peste 
e incredulidad de un monje tudesco! 

Con injuria y desfachatez se ha escrito: “La Inquisición de 
España era un terror para toda indagación sospechosa.” ¡Indaga- 
ción sospechosa! Lo único cierto es que España permanece equidis- 
tante de la Reforma del Norte y del paganismo y frivolidad de 
Italia: de ahí la acusación implacable de entrambos extremistas. 
Es el mismo caso de Erasmo combatido de luteranos y de acciona- 
rios. El carácter razonable de Erasmo congeniaba a maravillosa 
con el estilo de los españoles. Entre nosotros la fe católica ro- 
mana se profesaba como una forma de religión y también como 
un principio de honor. No roza a España el dicho venenoso de 
Taylor: “La reformación del siglo XVI empequeñió la Reforma.” 

Apenas el carácter mecánico de la civilización moderna avasalló 
al individualismo, España se regaza inevitablemente. Un gran es- 
fuerzo por necesidad trae consigo una gran reacción y un extra- 
ordinario agotamiento. Sería difícil comparar con la historia de 
ningún otro pueblo el extraord'nario culto que a la literatura y al 
arte se rindió en España y las energías que ella desplegó durante 
el siglo xvi para conquistar el Nuevo Mundo y gran parte de 
Europa y para contrarrestar el furor demagógico de los reforma- 
dores y la corrupción de Roma (10). Lo reiteramos contra los 
hispanófobos de antaño y de hogaño: la trascendencia del hecho 
humanístico en España nos es desconocida. Recordemos que el sol 
no se ponía en los dominios españoles, que las naves de Castilla 
surcaban todos los mares y exploraban tierras lejanas. Sevilla y 
Lisboa sobrepujaron y eclipsaron el emporio de Venecia (11). Re- 


(10) TF. De MENESES, Luz del alma cristiana. Sevilla, 1555 GALLARDO, ri 
volumen III, col. 774; IV, 449. 


(11) The Cambridge: Modern History, vol. 1. Edic. cast. Barcelona, pág. 378. 1914. 
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cortando toda fut'lidad que disimula el contenido, entendemos el 
Human'smo al estilo de H. Heimseth en su libro “Las seis grandes 
tesis de la metafísica de Occidente”. 

La pasión, el alma, es la nueva psicología del Renacimiento. 
Se complace en la intensidad, en la pureza del estilo, en la energía 
de las frases; ama la exuberancia, la tersura, la pedantería en las 
exhibiciones, el pensamiento. La prosa vive y bulle bajo afectacio- 
- nes repelentes como la afilada hoja de una daga en una vaina cu- 
riosamente repujada. Con refinamiento y todo, el renacer de Es- 
paña acepta el arte como elemento de muy larga vida, mientras 
que en el renacer de Italia el arte es su propio fenecimiento. Es- 
paña torna los ojos hacia un Mundo Nuevo de incalculables recur- 
sos, ignotas maravillas y extensos horizontes. Italia vuelve sus ojos 
hacia sí m'sma (12). En lo italiano, el arte suplanta a la religión, 
al patriotismo, a la conciencia, a la moralidad. La experiencia es- 
pañola, forjada en lucha secular, ha florecido en caballerosidad, en 
sentido religioso. La vida tradicional queda absorbida en Italia por 
la fruición del Renacimiento, en tanto que España—Hfuente de uni- 
dad—soterra bajo el feraz mantillo de la vida nacional el impuro 
hervor del Renacimiento. El recio substratum de medioevalismo, 
el sentido crítico, la probidad estética, el pensar concienzudo equi- 
libran a España en los momentos turbulentamente explosivos del 
Renacimiento y de la Reforma (13). La invención de la imprenta, 
los descubrimientos marítimos, la conquista de Granada, sirven a 
una España en contacto .con la realidad palpadera, esquivando lo 
pedantesco y adhiriéndose al estilo vigoroso para concertar el ipse 
vidit con el 2pse virit. Aquí supimos de autoridad, de experienc'a, 
de crítica y discusión. 

Acaso no esté lajano el día en que los eruditos sorprendan al 
mundo con la averiguación de que, gracias a la entereza y cauto 
sentido de los sabios españoles, excarceló a la sociedad de las ca- 
denas de un insustancial engreimiento (14). Nebrija barre a los 
postizos y contrahechos gramáticos; Vitoria y Luis Vives ansían 
escudriñarlo todo, acapararlo, sistematizarlo, componerlo entre sí 
y recorrer toda la Naturaleza como sí fuera posesión suya. ¡Lás- 
tima del potencial culturalista de Domingo Soto, empequeñecido 
por su educación sequiza y cascarrona! 

D:cen que en el estudio de las ciencias atenúa y afemina el va- 


(12) DURCKHARDT, La cultura del Renacimiento en Italia. Trad. esp. Madrid, 


1941. Prólogo. : 
(13) PEmMARTÍN, Formación clásica y formación romántica. Espasa-Calpe, Ma- 


drid, 1942; págs. 11-62. N 
(14) A. E. G. BELL, Luis de León. 1. “España y el Renacimiento”. Barcelona, 1927; 


páginas 19 y sig. 
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lor; la experiencia española adoctrina que manejamos con idéntica 
pericia la pluma y la espada. Filian entre nuestros escritores solda- 
dos que enjuician y sopesan los libros como milicia. El monje fray 
José de Sigienza reitera el mismo pensamiento: “Por tarde que 
han llegado a nosotros las buenas letras parece que poco menos se 
han nacido entre nosotros, en nuesíros solares, sube el buen punto 
en que están agora puestas.” Sano y fértil enamoramiento de la 
cultura renacentista. 


Nos oreamos, sí, con los nuevos aires, pero sin dejar al aire 
las raíces ultratelúricas de la Edad Media; nuestros pensadores no 
desertan del razonamiento escolástico y hunden su talón vigoroso 
en el humus feracisimo de la Suma del Doctor Angélico. España 
cuida sus ideas-raíces para que la floración cuaje en frutos sabrosos 
y olorosos. Se ha denostado a nuestro Humanismo de tardía ge- 
mación; pero nos hemos compensado con creces con la firmeza de 
dos siglos de exquisita fructificación. El prec.ado y precioso Hu- 
manismo arraiga hondamente en España hasta entrelazar amoro- 
samente con la vida nacional. Un nuevo sentido estético reluce en 
los escritos teológicos de la Universidad española: Melchor Cano, 
fray Luis de León, Alfonso de Virués, Luis Carvajal..., son ca- 
bezas de legión entre los teólogos humanizados. 

El amor a la Naturaleza, el gusto por las formas pulidas, la 
variedad e interés del Universo (15), empedraron de primor los es- 
critos de autores religiosos y profanos de aquella dorada Edad. 

Nuestra inmersión en el Renacimiento no la provoca el placer; 
es nuestro nacional temperamento constructivo y humano el que 
la rige a lo ancho de sus corrientes. 


Por la fusión y superfusión del espíritu heroico y caballeresco 
en una época de sofistas y calculadores, por la mezcla de estilos an- 
tiguos y modernos, por la compenetración de elementos nacionales 
y extranjeros, por la persistencia de una hebra escolást'ca que en- 
garza los aciertos de la cultura renaciente, España realiza y vive 
su Humanismo sin pasar por el tamiz de una sola generación, sino 
por el hacinamiento de las conquistas de cinco generaciones. La 
tradición nacional ensambal lo nuevo y lo viejo; a sabiendas, con- 
cilia el arte y la fe, la belleza y la religión. En el afán de conectar 
la cultura con la vida y la acción, no desvía del propósito moral, 
del fervor religioso, el típico saber de España (16). El sentido ar- 
tístico nos arrastra al ansia de sabiduría en que Fr. Juan de la 


(15) FR. J. DE SIGUENZA, Historia de la Orden de San Jerónimo, vol. 1, 1907, 
página 71; vol II, 1909, pág. 528. 

(16) A. E. G. BELL, Luis de León. “España y el Renacimiento”, 1927; págs 21, 
18-20, 28. 0 
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Cruz repone aquel haz de anhelos de puro conocimiento a la exacta 
interpretación de los hechos, que es la teocéntrica. Por algo nues- 
tra fe invicta, nuestra energía tesonera, removieron montañas. Ha- 
cemos nuestro el dicho de que “si el Renacimi iento semeja en Fran- 
cia una falsa aurora y en Italia una dorada tarde, en España fulge 
como un alegre y sereno amanecer” 

La perduración del buen Humanismo en Castilla abarca tres 
siglos: de 1400 a 1700. Una generación lo prepara en el siglo xv 
bajo la influencia italiana; otra, quemada en regustos de saber, de 
imitación, plegadiza a la forma externa, al arte puro, lo desarrolla; 
y una tercera generación menos crítica, menos optimista, en que 
frente a las ironías (1520 a 1550) pinan pensadores constructivos 
del talle de Vives, Valdés, Vitoria y Cano (17). Superando todos 
los hitos yérguese la cuarta generación, de cepa mística, antitética 
a las formas externas (1550 a 1580), en que el misticismo sereno 
de Santa Teresa se abrasa en las llamas de San Juan de la Cruz, 
en las elevaciones del Greco y la música de Luis de Vitoria (18). 
La generación despavorida y macilenta (10) de 1590 a 1640 ya no 
encuentra pábulo interior. Culteranos y conceptistas quedan en cor- 
ticales, pese al reconcentramiento de sus posturas de gentes curio- 
sas. Cervantes, Lope de Vega, Tirso de Molina, Velázquez, Alar- 
cón, dotan al arte de una base más amplia, más sustancial, cimen- 
tada en el realismo congénito de España, en el estudio de los ca- 
racteres humanos, amigando la penetrante psicología de los mís- 
ticos y el esmero en la forma externa (20). La luz nace en lo alto 
y regenera lo de abajo. 

Por remate—de 1640 a 1680—, la raíz aridece, lo nacional de- 

cae, y entre contorsiones de vida—“ ásperas como los abrojos del 

pasado”—llega una generación de pensadores y artistas cristali- 
zados, temerosos de adentrarse en el corazón de la realidad para 
inquirir averiguaciones científicas, para despertar las palabras más 
impresionantes y significativas; fruición suya es la de revolotear 
en ámbitos de vaciedad. 

No hay más que un Dios, una fe y una religión para venerar- 
los, había escrito el fraile Luis de Granada. Las palabras del monje 
dominico amplifican en resonancia ecuménica, timbradas por la voz 
del Gran Duque de Alba: “Vale más tener un reino arruimado, con- 
_servándole para Dios y el Rey por medio de la guerra, que conser- 


(17) E. SiCHEL, The Renaissance, 1914; pág. 239. F. García, Palabra Interior, 
1935; págs. VIM-XII. 

(18) A. E. G. BELL, L. C., págs. 21, 22, 23, 21. 

(19) J. Torrmas BAGES, El hombre mutilado, en Obras Escogidas, tom. IV, Barcelo- 
na, 1944; págs. 337-344. 

(20) A. E. G. BELL, El renacimiento español, 1944; pág. 25. 
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varlo entero sin ellos con provecho del demomo y de los herejes, 
sus sectarios” (21). “Se han levantado ya c:ento y dieciocho sec- 
tas diferentes, que son ya más que las lenguas de Babilonia” (22). 

Visiblemente coligen los contemporáneos que el Renacimiento 
y la Reforma albergan dentro de sí semillas de anarquía y deca- 
dencia. A muy pocos españoles cuadró este movimiento de ideación 
como síntesis de todo el problema de la vida. El Humanismo, triun- - 
fante como culto estético de la forma, se escamoteaba por angosto. 
Adherida a úna mayor unidad en el momento de más febril ade- 
lanto científico. España persevera insobornada en la fe desde que 
la mayor ciencia reveló la mayor maravilla. En humanista y en 
cristiano escribe Fr. Luis de Granada: 


“Dos lumbres comunica Dios a los cristianos para que le co- 
nozcan: la una es de razón; la otra es de fe; natural, la una; so- 
brenatural, la otra; la una humana y la otra divina; mas ambas 
son hijas de Dios, porque ambas proceden del mismo principio, el 
mismo Dios: la una por vía de naturaleza y la otra de gracia... 
Todas las cosas que predica la fe acerca del misterio de nuestra 
Redención no sólo no son contrarias a la razón, mas antes son 

” 
grandemente conformes a ella” (23). 


La unidad española acicatea la cerebración de los teólogos na- 
cionales; en el misticisco el camino sin pierde es una Revelación, 
una Palabra, una Vida que abocan a la unidad. El individualismo 
de los españoles mejoró en calidad profesando una alta unidad (24). 
El decantado y decadente Renacimiento arrasa toda la traza anti- 
gua de considerar la realidad natural y humana, y además carece 
de valores tónicos para negar Jo que era el fundamento de la vieja 
doctrina: un Dios que está fuera del mundo, una fe que no es ra- 
zón, una Iglesia que no es el Estado, sino que está sobre él. En cada 
poeta paganizante, como en cada política realista, como en cada 
filósofo naturalista anidan dos conciencias: la conciencia del polí- 
tico, del filósofo, del poeta, y la conciencia del creyente. En puri- 
dad de verdad: un espíritu sin fe y una fe sin espíritu. 

España recusa, altanera, este dualismo. Lo católico unge con 
crisma la vida de la nación; la catolicidad es fundamento de su ho- 
nor. Que un filósofo o un poeta prescinda de ella no redundaba en 
menor hipocresía que negar la luz del sol, despreciar el brillo a 


(21) 3. GacimarD, Correspondence de Philippe II, vol. 1, pág. 603. 

(22) FR. LUIS DE GRANADA, Introd. al símbolo de la fe, part. II, cap. 8. Biblio- 
teca AA. EE.; pág. 533. 

(23) Fr. Luis DE GRANADA, Ibidem, part. IV, $ 1. P. MExXÍA, Silva de varia lec- 
ción. 

(24) GARCÍA SORIANO, 1933-1934, tom. I, pág. 108. J. BARUZI, S. Jean de la 
Croix, 1924; pág. 527. B. CrocE: Gior. Bruno e il pensiero del Rinas. 1925; pág. 194. 
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un diamante (25). Al resplandor de una fe acérrima armonizaban 
y sanificaban la vida y el pensam'ento. La teología de Cervantes 
—la teología cervantina—campa por reina de todas las ciencias. 
La ciencia empequeñece, entumece, al distanciarse de la creencia. 
La ciencia renacentista surge en disensión con la vida como nunca 
había sucedido, salvo casos excepcionales, ni en la Antigiedad ni 
en la Edad Media. Entonces llegó el poeta a imaginaciones o fan- 
tasías a que nunca había llegado entre quienes tienen su fe y sus 
opiniones de ciudadanos. No pareció ya otro poeta como el Dante, 
hombre íntegro (26). Aia! 

Volvámonos de cara a la prolificación de nuestro Renacimiento, 
el valor eterno de la Filosofía de la Cultura; tornemos al misticis- 
mo de San Juan de la Cruz. El doctor carmelita no desecha las 
cosas: las -aúpa consigo a una visión en la cual el individualismo 
raya más real, más claro, más agudamente definido, “como una pe- 
queña hoja de olivo eclipsando la luna llena”. Oue nos conste: las 
verdades representativas del Renacimiento español son las místi- 
cas, que enaltecen la fe e ideal humanos con afable acogimiento 
para la inteligencia y la belleza. 

Porque la psicología española plasma en activista, de gentes de 
voluntariedad militante (talladas, dicen, más para la aventura que 
para la cultura), importa consignar que cada entendimiento indi- 
vidual, cada conocimiento intelectual, constituyen bienes particula- 
res, y con este título se colocan bajo el bien universal, que es el 
objeto propio de la voluntad. Considerado desde este punto de 
vista, la voluntad se nos presenta como superior a la inteligencia 
y capaz de moverla (27). 

El más renaciente de los españoles siéntese con raíces en la me- 
dioevidad. El mismo Greco es tan moderno como medioeval: 


“Es innegable la existencia de una sorprendente nota de mo- 
dernidad en muchas creaciones del Greco, cuya obra significa una 
novedad aun con respecto al siglo XVII; la espiritualidad del arte 
del Greco posee un carácter netamente medioeval” (28). 


Otra aportación más: el lirismo de San Juan de la Cruz (para 
siempre ligado al Renacimiento) amalgama algo nuevo, extraño, 
inquietante, esencialmente moderno. A la vanguardia del renacen- 
tismo es universal por doble motivo: por medioeval y por moderno. 
Es un hecho paladino para el porvenir del pensamiento actual, que, 


(25) PEbDro Espinosa, Libro de las grandezas y cosas memorables de España. Sevi- 
Ma, 1543; págs. 32-36. ; ; 
(26) G. GENTILE, Giordano Bruno e il pensiero del Rinascimento, 2, 1925, pág. 261 
(97) E. GILSON, Le Thomisme, 1927; pág. 255. 

(28) A. L. MAYER, La pintura española. Trad. castell. 1926; pág. 105. 
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gracias a las notas de universalidad y catolicidad, propias de la 
verdad relig'osa en la Edad Media, se ha concebido un sistema de 
verdades único y ecuménico, valedero para la Humanidad entera. 
Por interinedio de apologistas del rango del Aquinatense, al tras- 
luz de filósofos del Renacimiento como San Juan de la Cruz, la 
noción de la unidad y de la universalidad ha rodado hasta nosotros, 
secularizándose. La ciencia de ahora, bajo forma ideal en que se 
proyecta para lo futuro, ha heredado todos los atributos de la teo- 
logía y mistica cristianas (29). 

Por instinto nos sabemos en España que una astilla abulta bien 
poco junto a un árbol airoso: la devoción a lo pasado enriquece 
-lo venidero. No nos ha dolido injertar el Renacimiento en el Es- 
colasticismo, al modo que no empachábamos al erigir catedrales 
góticas en la época del estilo plateresco. Fuimos armón:cos, que 
vale tanto como constructivos, labrando materiales arrastrados de 
la Edad Media: lo testimonian en sus cátedras Vitoria, Cano, Suá- 
rez, Carvajal y Alfonso de Castro. La noble y austera España del 
seiscientos no se nutría de veleidades : los tratados místicos, el dra- 
ma nacional y el Quijote edifican y evangelizan en serio. Los mís- 
ticos asimilaron toda cultura: latín, griego, hebreo, italiano...; la 
capacidad unificadora de los místicos señala como una de las más 
vitales y pingúes contribuciones a la literatura (30). Cervantes re- 
huye la mezquindad de lo oscuro afectado en el lenguaje, ahorra 
la sátira personal, la picaresca nimia y las formas literarias rena- 
centistas en demasía rígidas para hermanar la vida y las letras, 
lo popular y renacierte en generosa y fecunda armonía. Cervantes 
casa en la misma página la tragedia y el humorismo. Cervantes, 
con todo su afán destructor, acaba en constructivo y ecléctico por 
fundamentalmente castellano; las novelas de caballería quebraban 
por falta de fundamento rea] y las reemplaza nuestro ingenioso 
manco por una realidad humana, por uno de los más estimulantes 
e inspirados patrimonios de la Humanidad. Cervantes, sin la pu- 
reza estética de Ariosto, adoraba lo bello, no en la Naturaleza, sino 
en el Arte; sin confiarse a solas con la Naturaleza, como Rabelais, 
triunfa por equilibrado y por humano entre los tres. 

Su naturalismo—el sano naturalismo de Cervantes—lo adoba 
y suaviza con espíritu cristiano; su ironía penetra más honda que 
la de Ariosto, artista imaginario que, inhumano, troncha la caba- 
llerosidad, el amor, el patriotismo, la religión. Ariosto y Rabelais 
-—éste con su retozante, desenfrenada alegriz—postergan a la Edad 


(29) E. GiLsoN, La Philosophie au Moyen Age. París, 1925; pág. 309. 
(30) A. E. G. BELL, Luis de León. 1. “España y el Renacimiento”, 1927; pági- 
nas 19 y sig. ' 
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Media. Cervantes, tan moderno como ellos, embellece aquella enor- 
me y delicada Edad, ya mejorada con habilísima evolución tradi- 
cional, ya gentilmente enquistada en el corazón de la Humanidad. 
Moderno y medioeval suenan a puros nombres: el espíritu de la 
tradición hincha la potenciación de entrambos (31). , 

51 el Humanismo sondea al hombre, antes, mucho antes que 
mimosear con las formas externas en meloso discreteo; si el Hu- 
man smo remata en plena significación dinamogénica, es por obra 
de los eruditos españoles, quienes, a los problemas de momento, a 
las cuestiones filológicas, prefirieron lo genuinamente humano. Se 
interesan por el hombre, por el repliegue del carácter humano, por 
la acción reflexivo-espontánea que ellos recuadran con maña y pri- 
mor sobre el fondo de la Naturaleza. Por encima de todo, relevante 
y señera, la nobilisima figura humana. La voz del ruiseñor repica 
melodiosa, pero la voz humana vibra longe gratius atque jucun- 
dius (32). 

Al impresc'ndible tributo humano deben las letras españolas 
su interés universal, la capacidad para apresar un tema común, 
manido, para ennoblecerlo hasta lo humano, hasta fundir lo ético, 
lo estético, lo intelectual, con algo más rico, más permanente. Ma- 
noseada cosa es la brevedad de la vida, pero la inspiración de Jorge 
Manrique la trueca en poema esencial. El Humanismo del laico 
Erasmo—Erasmo es incomparablemente menos clerical que Lute- 
ro—, menos artístico que el italiano, aunque más profundo y más 
fértil en la esfera de la Filología, en el volteo de las ideas y en la 
reforma de los estudios, invade y secuestra a los mejores ingenios 
de España (33). 

Los eruditos castellanos, más dotados para artistas que para 
científicos, imprimen a su trabajo cuño vital y rendimiento crea- 
dor. Nos desdoran las sutilezas paradójicas. Porque la vida es se- 
ria y breve, al castellano le punge el mondar de broza y maleza los 
senderos de la cultura. Nebrija, Pérez de Oliva, Vanegas, Fr. Luis 
de León, el Brocense, Arias Montano..., descuellan como eruditos 
eminentes, debeladores intrépidos de la pedantería. 

Luis Vives humaniza la Fiolosofía, Antonio Agustín reconfor- 
ta la Ley, Simón Abril reordena la Medicina, Melchor Cano reva- 
lora el estudio de la Teología. El entusiasmo de Vives hacia el gé- 
nero humano difiere de su pasión de erud:to (34). A los estudiosos 


31) A. E. G. BELL, El renacimiento español. Trad. castell. 1944; págs. 36-38. 
. (32) FR. LUIS DE GRANADA, Contiones de Proecipuis Sanctorum festis. Antuerp. 
1584; pág. 316. Sd 

(33) A. BoNILLAa, Erasmo en España. Madrid, 1003; pág. 294. Marc. BATAILLON, 
nrasme et UEspagne. París, 1937; págs. 8-12. 

(34) FosTer WATSON, Luis Vives. Oxford, 1922; págs. 59-60. 
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españoles ténsalos la energía, y, energéticos, abren ancho cauce 
proselitista a su escuela: “Convertunt intellectum suum ad res.” 
Viven al escampado, extrican públicos negocios, mercadean en lon- 
jas, requiebran en labia con las cortesanas, aborrecen la indolencia. 
Teresa de Jesús y Fr. Juan de la Cruz, a la par que de levitaciones 
místicas saben de negocios mundanos, destacan como sagaces ad- 
ministradores, fatigan muchos caminos y posadas. La dulce poesía 
de Garcilaso no despunta en un retraído; florece en un ilustre poeta, 
exhuma del pecho de un bizarro caballero. El brío, la acción, recu- 
den como un. reflejo psicológico de las letras españolas. 


Alguien, enamorado, suspenso en embeleso por las pulideces 
esotéricas y sibilinas de Paul Valéry, habla de perder un mundo 
por limar un verso. La recia tradición española siente muy de otra 
manera: “Un simple pensamiento de hombre vale más que todo el 
mundo.” “La más humilde, la más oscura vida, vale infimtamente 
más que la mejor obra de arte.” Aquí hormiguea una rica indivi- 
dualidad, corre una gruesa veta de carácter universal que no jus- 
tiprecian quienes se pegan a la superficialidad de la vida. Lo inte- 
gral aporta el nervio del Humanismo nuestro. Quizá desmayemos 
en el quehacercillo de la acabada labor limae, pero el pensar en 
humano, con brío y gentileza, nos viene de raza (35). 


Hay gentes extranjerizas que no reparan en la firmeza, en la 
nota de cruda realidad, en el esfuerzo personal, en la gravedad, vi- 
gor y verticalismo de lo español. Un crítico escribe de nuestras le- 
tras: “Sus libros valen más que ellos.” En la intensidad, en el sen- 
tido trágico de la vida, en la rectitud, en el individualismo sutil, 
muchas mentalidades españolas están por encima de toda filigrana: 
Los escritores peninsulares raramente cuidaron de prender el úl- 
timo primor a sus trabajos porque lo puramente estético no les 
hurga por dentro: su arte es logro de exúbera vida interior. “Si 
cuál o cuál canción, soneto, lírica y ep:grama puede bien ser acce- 
soria de otras artes; mas si es una obra que haga libro, menester 
es el hombre entero” (36). 


Nuestros místicos acunaron su pensamiento en trazo concreto, 
individual, detallista. Los tratados ascético-místicos recogen la ple- 
na expresión del temperamento castellano, votado por vivencia enér- 
gica a la unidad. El misticismo engrandece lo humano: adunando 
arte y naturaleza, literatura y vida, creencia y cultura, resalta en 
su totalidad, como la flor más airosa del Renacimiento, una flor 
harto fragante para el disminuido espíritu de los hombres: a una 


(35) A. E. G. BELL, El renacimiento español, 1944; págs. 40-44, 
(36) A. LÓPEZ PINCIANO, Filosofía antigua poética. Edic. Moñoz Peña, 1894; pág. 477. 
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lata idea asocian la forma artística y la belleza natural. El místico 
asciende hasta las estrellas o crea las cosas por la escalera que es 
la orden de las cosas criadas. En esta ascensión cada detalle es ob- 
jeto de observación y maravilla, “cada yerbecica de singular belleza 
y gracia”. 

Los renacentistas, pegados al mundo limoso, se olvidaron de la 
intimidad, de las pobres almas, el venero máximo del lirismo. ¡Qué 
gran cosa es entender un alma! 

Los místicos de nuestra raza construyen, a fuer de unitarios e 
individualistas. Y el misticismo invade el arte y la literatura del 
Siglo de Oro. No nos desgañ taremos en proclamar que Zurbarán, 
Ribera, Velázquez—realistas a la española—, por su carácter uni- 
tario y vertical, redondean con asombroso énfasis las figuras deta- 
lladas e individuales sin descuidar las armonías del conjunto, ese 
ritmo hipertenso de la proporción que tatua a edificios tan vastos y 
monó:onos como El Escorial y tan violento como el lienzo de Ri- 
bera “Martirio de San Bartolomé”. Febrilmente hundida la visión 
en la lejanía, en el más allá, el español para mientes en que él pierde 
y nada gana al inmunizarse de relaciones trascendentales. De aquí 
le viene al español confiar en sí mismo, de aquí su alta categoría 
de individualista. 


Que lo oiga el mundo: el individualismo del primitivo Renaci- 
miento decepciona por efímero; el individualismo de Maquiavelo 
irrita por mezquino y ruin; la razón mecanizada de Descartes mu- 
tila al hombre; lá filosofía mística española busca alturas, nos roza 
por más profunda: profunda, en el adentro; alta, en el enfrentarse 
con el misterio del Universo. 

Sin desmayos, con valentía osada, sojuzga España al mundo; 
con idéntica gallardía el misticismo de España reprime y represa 
el inane studium supervacua dicendi (37). La actividad efímera nos 
robaría el poder de la contemplación. El misticismo bate alas con 
amb'ción más amplia. De buena casta nos viene a los españoles el 
vivir el sentido de unas palabras de Croce: “El reposo de Dios es 
lo contrario de la vda” (38). Para nosotros las palabras del filó- 
sofo italiano no encierran sentido y nos aferramos a su contra- 
sentido. Es más cierto en Teología que la unión con Dios surte 
de energía vital a los hombres. 

Traza del ingenio de españoles ha sido insistir tesoneramente 
para que el arte, la literatura, la ciencia y la religión sean compartes 
que aligeren la cargazón de la vida. Para el austero castellano lo 


(37) L. A. SÉNECA, De brevitate vitae, cap. XIII. 
(38) B. Croce, Nuovi Saggíi di Estética, 1920; pág. 318. A. FARINELLI, La vita é 
un Sogno, vol. I, pág. 101; 1916. 
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ún'co que soporta valores está en la vida, y la vida, ¡tan preciosa!, 
no se malgasta en banalidades patéticas. » 


Quizá recordando a España se ha dicho: “El fin de la vida no 
es la acción, sino la contemplación; ser es distinto de hacer; cierta 
disposición de la mente es, es un sentido o en otro, el principio de 
toda sublimada moralidad.” No al acaso se alza Castilla con la 
hegemonía peninsular en los albores del Renacimiento: examen crí- 
tico, amplitud de criterio y ansia de lo esencial, agilidad de mente. 
buena doctrina, son características del genio castellano. Fernando 
del Pulgar dice de sí mismo ser hombre esencial. Gracián cal'fica 
al castellano de hombre sustancial. Es por lo aue paladinamente 
contrasta el castellano con el celta, cambiadizo y extremado en todo: 
el castellano estima la vida en geómetra, en serio, y su literatura 
dispara un destello de visión total mejor que una revelac'ón capri- 
chosa y errabunda. Como el griego, el castellano proyecta las co- 
sas con clarividenc'a, con el mismo afán por lo personal opuesto 
a lo mecánico; a entrambos inflama la calentura por el hombre..., 
la inclinación a la verdad y a la poesia histórica, el entrelazo de lo 
humano y de lo divino; ambos son porosos a la armonía, a la pro- 
porción, al gustazo por la expresión, al amor de la vida. a la luz 
de mediodía. Porque el cielo de Castilla no es el de la Hélade. el 
genio castellano adolece de menos abemolado, menos flexible: im- 
presíona a fuer de formal y magro a la romana. El genio de Cas- 
tilla acanala en rítmica y sólida simplicidad: hay quietud en sus ca- 
lles, silencio en el soportal de las plazas, de sus ciudades, meditación 
y rumia en el abrigaño de sus solares (39). 


El temperamento castellano repele toda mezquindad y villanía; 
el mismo Renacimiento—soberano despertar—, a la par de la vi- 
s'ón de infinito en Castilla, tal vez rebaje y empequeñezca la 
vida (40). El culto a las letras y a la religiosidad operan como 
aolutinantes unificadores; el realismo español, poderoso en selec- 
ciones y concentraciones, de imaginación contenida, sereno en la 
prosecución de la meta, sionifica, rebresenta siempre, cosa de que 
a menudo carece el Renacimiento. Nuestro arte pudo abso“ber la 
vida de la nueva escuela para materializar lo espiritual y espiritua- 
lizar lo material, puesto que lo espiritual alcanza la transparencia 
de un cristal. El influjo y tensión clasicistas del Renacimiento o 
Humanismo, lo horizontal ajusta en España y concuerda con la 
religión lo vertical y el meo'o de la Edad Media. Es traza espa- 
ñolísima la de casar forma y espíritu, lo real y lo ideal. Aquí entre 


(39) 'W. PATER, Apreciations. Edic. 1920; pág. 62. 
(40) A, E. G. BELL, 1. C., págs. 60-65. 


HUMANISMO POSTRIDENTINO 287 


nosotros la sensibilidad del Bembo cuaja en un genio más sustan- 
cial, un vigor nativo, en una espiritualidad espesa: 


¿No puede en la quietud difunta hallarse 
hermosura que es fuego en el moverse.” 


Nos cautiva la belleza, una belleza arreada de vida, de movi- 
miento, de fuego y de gracia, que es la belleza en acción. Una be- 
lleza activa desgajada del espíritu llameante, ferviente y animoso 
de España, como rojos y luminiscentes son nuestros claveles. 


Gentes nada serias, de convicciones volanderas, dijeron que el 
didactismo de las letras españolas débese a urgencias de la Inquisi- 
ción, de la Contrarreforma. Pura ñoñez; el didactismo nos llega 
en la sangre, es patrimonio de un pueblo íntegro y práctico. Sin ht- 
pocresía, al margen de servilismos, el arte nuestro arrima a un rio- 
ble propósito didáctico. Aquello de el arte por el arte lo apreciamos 
como fruta madura que pronto pasa de sazón o se pudre; a falta 
de energía sustancial, reseca con la brevedad de la fronda y"de las 
huidizas flores. De por vida fuimos sinceros, rudamente sinceros, 
y la sinceridad nutre la ética y la estética y allega cimiento al Grande 
Arte. Retenedlo, lectores: la expresión de la sinceridad, la visión 
del alma individual—por sustanciales y universales—, satisfacen y 
llenan más que el humor caricioso, más que la paradoja o el pre- 
ciosismo infértil (4.1). 

España acepta el Renacimiento no como un súb“to embeleso, sino 
como un potencial que intensifique su vieja cultura. Nada de cam- 
bios de postura o moda. 


(41) A. E. G. BELL, Luis de León. 1. “España y el Renacimiento”, 1927; pági- 
nas 19 y sig. 


EL SONETO: “NO ME MUEVE, 
MI DIOS, PARA QUERERTES, A LA LUZ 
DE TRENTO Y DE LOS DOCUMENTOS 
POSTRIDENTINOS 


ENSAYO LITERARIO - TEOLOGICO 


P. ISMAEL DE SANTA TERESITA, 0, E>5L) 


Todas las literaturas neolatinas se han hecho célebres por al- 
gún soneto notable de fama universal. En la literatura italiana son 
clásicos los sonetos a Laura de Francisco Petrarca; la inglesa cuen- 
ta en su haber el original y delicado del español Blanco Wh'te al 
primer sueño de Adán: Mysterious Night! (1); la literatura fran- 
cesa tiene también su celebrado soneto místico, traducido a todas 
las lenguas, debido a Juan Vallée des Barreau, poeta convertido 
por el carmelita P. Próspero de Santa Margarita, y que, por su 
impresionante originalidad y por haberse olvidado ya algo quiero 
transcribirlo aquí textualmente: 


Grand Dieu, tes jugements sont remplis d'équité 

Toujours tu prens plaisir a nous etre propice: 
Mais j'ai tant fait de mal, que jamais ta bonté 
No me pardonnera, sans choquer ta justice. 

Oui, mon Dieu, la grandeur de mon impiété, 
Ne laisse a ton pouvoir que choix du suplice; 
Ton interét s'oppose a ma félicité, 

Et la clémence méme attend que je périsse. 

Contente ton désir, puis qu'il test glorieux: 
Offense toi des pleurs qui coulent de mes yeux: 
Tonne, frappe, il est temps, rends-moi guerre pour guerre. 

J'adore en périsant la raison qui t'aigrit; 

Mais dessus quel endroit tombera ton tonnerre, 
Qui ne soit tout couvert du Sang de Jesus-Christ? (2). 


Indudablemente, el soneto más acabado y universalmente co- 
nocido de la literatura castellana es el dirigido a Jesús Crucificado 


y que, por constituir el objeto del presente estudio, reproduzco en 
estas páginas: 


(1) “Una de las cosas más delicadas que hay en lengua inglesa”, dijo de este 
soneto Coleridge. Historia de los Heterodoxos, M. Menéndez y Pelayo, t. VIL, 1. VII, 
C. 4, Pp. 212. Ed. Vict. Suárez. Madrid, 1932. 


(2) Bibliotheca Carmelitana, Villiers; P. Gabriels Wessel. Romae, 1927, p. 661... 
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No me mueve, mi Dios, para quererte 
El c'elo que me tienes prometido, 

Ni me mueve el infierno tan temido 
Para dejar por eso de ofenderte. 

Tú me mueves, Señor; muéveme el verte 
Clavado en una cruz y escarnecido; 
Muéveme ver tu cuerpo tan herido; 
Muévenme tus afrentas y tu muerte. 

Muéveme, al fin, tu amor, y en tal manera 
Que aunque no hubiera cielo, yo te amara. 
Y aunque no hubiera infierno, te temiera. 

No me tienes que dar porque te quiera, 
Pues aunque lo que espero no esperara, 

Lo mismo que te quiero te quisiera. 


Los puntos de examen a que puede dar lugar el soneto trans- 
crito pueden referirse a su valor poético, a su paternidad literaria, 
a su sentido místico y a su legitimidad doctrinal. Este último as- 
pecto de la cuestión es el que ofrece mayores dificultades, más aún 
que su autenticidad (a la que de ordinario suelen limitarse los pre- 
ceptistas), y es por lo que relac'onamos esta incomparable pieza li- 
teraria con la doctrina teológica tridentina y postridentina. 

Acerca de su mérito artístico huelga toda acotación. Ya se 
atienda al tecnicismo perfecto, ya se mire a su primorosa forma 
externa, natural y senci'a, bien se refiera a la gracia de las figuras 
de repetición o a la comb'nación del retruécano, bien se considere 
la sublimidad del pensamiento o al ardor del encendido afecto: 
todo ello produce en el ánimo del lector la impresión de una obra 
maestra, de un soneto cabal. En él se desarrolla una idea original, 
se suscitan y provocan sentimientos heroicos. Cumple con toda pre- 
cis'Ón los cánones señalados por Boileau a este género de composi- 
ción poética, y, con su lograda popularidad, confirma la rotunda 
aseveración que el preceptista francés puso en boca de Apolo: “Un 
sonnet sans défaut vaut seul un long poéme”. 

Por todo comentario al valor de su fondo y forma reproduci- 
mos las palabras de Ludwig Pfandl: “En el cuadro de la lírica de 

ste período (siglo XxvI) tan erudito como religiosamente apasio- 
nado, aparece aislado el famoso Soneto al Crucif cado, que co- 
mienza: “No me mueve, mi D'os, para quererte”. Su carácter decla- 
radamente consiste en que glorifica el despertar del amor a Cristo 
dol'ente como fruto de la meditación. El contenido ideológico de 
aquellos magníficos versos es el siguiente: Megar por medio de la 
meditación a la contemplación y al amor y a la unión de amor, 


19 


290 P. ISMAEL DE STA. TERESITA;, O. C. D.'- 


o, expresado en otra forma, un conmovedor realismo en la evoca- 
ción para profundizar por su medio en la meditación hasta infla- 
marse en amor. En España es todavía hoy popular en todas las 
clases sociales, los niños lo aprenden de memoria en la escuela y a 
millares de almas piadosas les acompaña como oración preferida 
desde la cuna hasta el sepulcro. Los dos prímeros cuartetos son de 
lo más hermoso que se haya escrito en español; el último tercio 
adolece en cambio del defecto de repetir dos veces la palabra por- 
que con distinto significado (3). Gibson tradujo admirablemente 
el soneto al inglés, que es lengua que se adapta especialmente a las 
poesías de esta clase; en francés existen al menos siete u ocbo ver- 
siones, entre ellas la de José María Maury y la de Adolnhe Pu's- 
busque; de las versiones alemanas, la más conocida es la del tra- 
ductor de Camoens, Wilhelm S*orck” (4). 

Fitzmaur'ce-Kelly lo conceptúa como la composición poética de 
más gráfica belleza de la literatura castellana (5). 

El verdadero enigma, todavía indescifrado, del soneto es su 
autor. Se han barajado con más o menos fortuna muchos nom- 
bres, quedando siempre inseguros en su atribución. San Francisco 
Javier, San Ignacio de Loyola, Santa Teresa de Jesús, San Tuan 
de la Cruz, Lope de Vega, Fr. Pedro de los Reyes y Fr. Misuel 
de Guevara: he aquí los siete nombres que, como las siete clásicas * 
ciudades de Grecia, se disputan entre los literatos la gloriosa pa- 
ternidad del soneto. 

El fundamento de tan varia atribución es distinto en cada caso, 
siempre muy endeble. A San Francisco Javier se atribuven unas 
letrillas latinas que, en substancia, concuerdan con el fondo de 
esta composición castellana. Pero la forma tan acabada y técnica 
de la misma hacen más que sospechosa su autenticidad javeria- 
na, siendo caso único, incontrastado por documento alguno de la 
época, y una isla en su particular producción escrita. Lo mismo se . 
diga de San Ignacio de Loyola, que no parece haber noseído tan: 
esmerada formación literaria como el soneto exige, y por carecer 
en absoluto de todo testimonio contemporáneo que lo refrende, 
amén de no haber noticia de otras poesías de cuño ignaciano que 
pudieran forzar a sostener la procedencia ignaciana de estos ca- 


torce versos. Aparte de que son muy contados los que patrocinan 
esta atribución. 


(3) Menéndez y Pelayo enmendó este desliz leyendo: 
No me tienes que dar porque te quiera, 
Pues aunque lo que espero no esperara... 
(4) - Historia de la Literatura Nacional Española en la Edad de Oro, ps. 164-65. 
Barcelona, 1933, Ed. Juan Gili, S. A. 
(5). Historia de la Literatura Española. Madrid, 1933, p. 250. 
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Tampoco puede considerarse como autora a Santa Teresa. En- 
tre las formas poéticas cultivadas por la santa no aparece ni remo- 
tamente afinidad con este género de composición, de origen clásico 
italiano y entonces forma nueva en España, Don Vicente de La 
Fuente, haciendo la historia de esta atribuc'ón, dice: “Parece ser 
que el primero en atribuirlo a Santa Teresa fué Arteaga en sus 
Investigaciones filosóficas sobre la belleza ideal (año 1789). Lue- 
go el señor Ochoa la adjudicó ya de plano a Santa Teresa, y en 
pos de ellos los señores (Gil y Zárate, Latour, Fernández Espino 
y otros lo han dado por de Santa Teresa como cosa corriente” (6). 
Seguidamente rechaza categóricamente la atribución teresianá, fun- 
dándose en el hecho de no encontrar semejante poesía en ningún - 
texto o códice antiguo de la santa, en no habérsele atribuido has--' 
ta 1789 y en la forma erud'ta y culta de la composición. Con la 
misma seguridad y aplomo lo niega Narciso Alonso Cortés (7), 
asi como el crítico moderno de las obras de la santa, P. Silverio, 
escudándose en las mismas razones que La Fuente (8). 

Sin embargo, se ha insistido mucho acerca de su espíritu y ca- 
rácter netamente teresiano. “No.es impos ble adaptarlo por su con- » 
tenido, propósito y emoción al místico recogimiento de Teresa de 
Jesús”, ha escrito Ludwig Pfandl (9) coincidiendo con Fitzmau- 
rice-Kelly: “Su fervor y su unción son tales que hacen pensar en 
la Madre Seráfica Santa Teresa de Jesús” (10). 

Con algún mayor detenimiento lo ha confrontado D. José Ro- 
gerio Sánchez, de quien son estos ponderados razonamientos: 
“A la m sma autora (Santa Teresa) se le ha atribuido el famosí- 
simo soneto No me mueve, imi Dios, para quererte, y, en efecto, 
es digno de ella; sin embargo, no parece justificada la atribución. 
Bueno seríz, sin embargo, pensar de nuevo en que si bien Santa 
Teresa no produjo entre sus escasas poesías formas que revelen 
parentesco con el soneto en litigio, en cambio tiene unas coplas 
cuyo fondo es idéntico al del poemita anónimo, por lo que bien 
merece la pena de cons gnarse la analogía” (1 1). La letrilla tere-, 
s.ana que Rogerio empareja al soneto dice así: : 


Veis aquí mi corazón, 
yo le pongo en vuestra palma; 
mi cuerpo, mi vida y alma, 
mis entrañas y afición; 


(6) Ohras de Santa Teresa, t. III, edic. 1881, Prólogo, p. LIT. 

(7) Historia de la Literatura Española, 4.2 edic. Valladolid, C. XII,+p. 141. 

(8) “No necesita ella hermosearse con plumas ajenas, aunque sean tan lindas 
como ésta.” Obras de Santa Teresa, t. VI, Introducción, p. LXX. 

(9) Hist. de la Liter. Nacional Eps., ibídem. 

(10) Hits. de la Liter. Esp., 1bid. 

(11) Historia de la Lengua y Literatura Españolas, parte 1.1%, p. 327. Madrid, 1935. 
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dulce esposo y redención, 
pues por vuestra me ofrecí, 
¿qué mandáis hacer de mí? 


Dadme riqueza o pobreza, 
dad consuelo o desconsuelo, 
dadme alegría o tristeza, 
dadme infierno o dadme cielo, 
vida dulce, sol sin velo, 
pues del todo me rendí, 

¿qué mandáis hacer de mí? (12). 


Es la ley de la santa indiferencia en las manos de Dios, que 
encaja admirablemente con el fondo del No me mueve, pero la 
identidad de la doctrina no arguye por sí sola la igualdad de pro- 
cedencia en las distintas formas de expresión. Además que este 
sentimiento flotaba como un anhelo común en el ambiente español 
de aquel periodo “tan religiosamente apasionado”. Así, leemos en 
el Aud: filia de Juan de Avila este pasaje, que pudo servir de pór- 
tico al soneto: “Aunque no hubiera el infierno que amenaza, ni el 
paraiso que nos invita, ni una ley que nos obliga, el justo, sólo por 
amor de Dios, obraría como obra” (13). Análoga expresión se en- 
cuentra en Quevedo. 


San Juan de la Cruz tampoco puede abogar por la prop'edad 
de este poema místico. Es rarísimo el autor que tal haya defendi- 
do, pese a la gratu'ta afirmación de José María Bueno y Par- 
do (14), y aunque pudo conocer la técnica del soneto no poseemos 
en su obra conocida ningún otro ejemplar del género ni hay ma- 
nuscrito antiguo que haga mención de él. Acerca del contenido, lo 
mismo pueden aducirse textos sanjuanistas a favor como en con- 
tra del soneto. Así, dice en una parte: “Para que el alma se venga 
a unir con Dios con esperanza, ha de renunciar toda posesión de 
la memoria, pues para que la esperanza sea entera en Dios nada 
ha de haber en la memoria que no sea Dios” (15). Y más explíci- 
tamente todavia: “El tercer prmor del amor es amarle allí por 
quien El es, porque no le ama solo porque para sí misma es largo, 
bueno y glorioso, sino mucho más fuertemente, porque en sí es 


(12) Este pequeño poema lírico, al igual que, como veremos, el soneto “No me 
mueve”, ha sido interpretado en sentido heterodoxo quietista. Hizo de él un comen- 
tario Petruzzi, Obispo de lesi, el Timoteo de Molinos: “La Scuola dell'Oratione aperta 
dallo Petrucci all'Anime devotte nell'espositione d'una Sag. Canzonneta di S. Teresa. 
In Bologna, per Giacomo Monti, 1686.” Conviene saber que esta desfiguración de la 
doctrina teresiana ha tenido cumplida réplica en “L'Ecole d'Alexandrie”, de Barthé- 
lemy St. Hilalre, y en “El Misticismo Ortodoxo”, de Fr. Marcelino Gutiérrez. 

(13) Audi filia, C. L, Obras del Bto. Juan de Avila, t. II, p. 132. Madrid, 1895. 

(14) “Viejo y nuevo”, Granada, 1909. 

(15) Subida del Monte Carmelo, 111, 11. 
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todo esto esencialmente” (16). Con todo, en la doctrina sanjua- 
nista se puede prescindir de cualquiera posesión fruitiva menos de 
la posesión gozosa de Dios con toda la secuela de bienes, y de una 
forma inalienable y que rechaza incluso la hipótesis contraria. Son 
palabras suyas concluyentes: “Ve el alma que verdaderamente Dios 
es suyo y que ella le posee con posesión hereditaria, con propiedad 
de derecho, como hijo de Dios adoptivo, por la gracia que Dios le 
ha hecho de dársela a sí mismo” (17). En otro lugar: “De tal 
manera es ya aquello de tal alma propio que ningún caso de con- 
traste alto ni bajo bastará a qu'társelo para siempre, sino aque- 
llo para que Dios le predestinó sin principio vendrá ella a poseer 
sin fin (18). Más tarde tendremos ocasión de insistir de nuevo 
en este extremo de la enseñanza del Mistico Doctor, que ansiaba 
por la eterna felicidad aun en las sublimes elevaciones de la mís- 
tica, en la cúspide de la perfección. 

Queda, pues, descartada en cuanto al fondo y a la forma la 
procedencia sanjuanista del soneto en cuestión. 

A favor de Lope de Vega, cincelador de estrofas inimitables, 
está la perfección insuperable de la forma, si bien en su obra poé- 
tica no se encuentran reminiscencias que puedan relacionarse con 
el fondo, aparte de que no existe ningún documento histórico- 
literario que pueda justificar esta adjudicación. 

Más probabilidades tiene Fr. Pedro de los Reyes por otras 
composiciones similares de sentido ascético, y lo propio se diga 
de Fr. Miguel de Guevara (19); pero así y todo, siempre topa- 
mos con la dificultad de la carencia del dato histórico preciso que 
nos mantiene en la perplejidad. Recias fueron las polémicas de 
Menéndez y Pelayo, Sancha y el P. Sala en torno a la paterni- 
dad del soneto a favor y disfavor del franciscano Fr. Pedro de 
los Reyes, a quien Lope de Vega apellidó Apolo de sayal en su 
“Laurel de Apolo”. Alberto María Carrero, en un trabajo publi- 
cado en 1915 en Méjico, dió por autor del No me mueve al agus- 
tino Miguel de Guevara, por encontrársele en su libro “Arte doc- 
trinal y modo general para aprender la lengua matlaltzimga” jun- 
to con otros suyos. Pero esta conjetura cae por su base al cons- 
tatar que la obra de Guevara es de 1638, y el soneto se publicaba 
ya, como veremos en seguida, en 1628. 


(16) Llama de amor viva, C. 3, V. 6, p. 474. 

(17) Llama, II, 78. 

(18) Cántico Espiritual, canción XXXVIIT, 6. 

(19) “Más razones hay para atribuírselo, aunque con no pocas dudas, a Fr. Pe- 
dro de los Reyes o a Fr. Miguel de Guevara.” Historia de la Literatura Española, 
Narciso Alonso Cortés, 4.2 ed., Valladolid, C. XII, p. 141. Sobre estas particularidades 
publicó Domingo Hergueta un estudio minucioso y erudito en “El Monte Carme- 


lo”, 1927. 
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Por todo esto, ha prevalecido el criterio de perseverar en su 
anonimato. “Ninguna de tales hipótesis se halla demostrada, y el 
No me mueve, mi Dios, debe ser clasificado como anónimo” (20). 
“Como indicación cronológica se sabe que el soneto ya se impri- 
mía desde 1665, pero no consta con certidumbre el tiempo de su 
composic:ón”. Esto decía Pfandl a los principios de nuestra cen- 
“turia; hoy es preciso retroceder por lo menos hasta 1628. Se ha 

dicho (21) que por su espíritu encaja mejor a últimos del si- 
glo xvi que no en el xvI1. Pero veremos más tarde que teológi- 
camente se ambienta mejor en las corrientes doctrinales del siglo 
de Fenelón. | 
- El P. Silverio trae a este propósito una nota sumamente in- 
teresante: “A pesar de los excelentes trabajos del docto hispanis- 
ta: Foulché-Delvosc, y pese a muchos audaces articulistas de re- 
vistas l'terarias el autor del soneto continúa tan anónimo como 
antes. No ha sido hasta el presente más afortunado mi amigo, el 
aventajado literato argentino Dr. Silva, que hace tiempo está si- 
.guiendo la pista al eximio hacedor de esta incomparable compo- 
sición, que tan avaro fué de su nombre. Este deseo de hallar pa- 
-dres a tan bella criatura es ya muy antigua, y nuestros religiosos 
del siglo xv1t1 no perdonaron d'ligencia alguna en archivos y bi- 
bliotecas por dar con algún leve indicio siquiera que lo ligase al 
nombre de Santa Teresa. Es por demás curiosa la noticia que 
acerca de esto nos ha dejado el P. Andrés de la Encarnación en 
estas palabras (Memorias historivdes, A. G.): “En el Contemptus 
Mundi, impreso en París por Withe, se le ha apropiado a la san- 
ta, sin fundamento, el soneto de San Francisco Jawer No me 
mueve, mi Dios, para quererte. Nuestro Padre prior de París avi- 
sa es impostura de otro impresor, por lo que no hay ningún fun- 
damento para despoxar a tan gran santo de lo que es suyo, y de 
que está en posesión ya ha más de dos siglos; y más no habiendo 
hallado en cuantos papeles de la santa se han visto en todos los 
conventos de su congregación ni un traslado que le diga de la 
santa ni haberla visto en otro.” Menos probabilidades que la san- 
ta tiene el gran apóstol del Japón y de la Ind'a para atribuirle el 
soneto. - 

Se aduce aquí el testimonio del P. Andrés sólo para ver que 
no anduvo remisa la Orden del Carmen en la solución de esta in- 
cógnita literaria” (22). | 

En 1919 publicaba el P. Silverio la citada nota, y en 1928 se 

(20) .FITZMAURICE-KELLY, ib, 


(21) LubwIG PFANDL, ib. 
(22) Obras de Santa Teresa, t. VI, Introducción, LXX, nota. +A 
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«proclama a otro carmelita descalzo como definitivo y feliz descu- 
bridor de la procedencia del asendereado soneto en estudio. Fray 
Jerónimo Bermúdez en su Historia de la literatura española lanzó 
el grito del ¡Eureka! con no disimulado regocijo, reconociendo 
por autor del hallazgo al crítico sanjuanista P. Gerardo de San 
Juan de la Cruz, y aclarando su peregrina aserción escribía: “Hace 
pocos años el P. Gerardo de San Juan de la Cruz, carmelita des- 
calzo, ha descubierto la edición más antigua que se conoce del 
famoso soneto No me mueve, mi Dios, para quererte en un libro 
quietista, puesto en los Indices de la Inquisición. Este libro se 
dice compuesto por Antonio de Rojas, presbítero y natural de 
Madrid” (23). De aquí, toma pie Bermúdez para arremeter con- 
tra el fondo doctrinal del No me mueve, tildándolo de heterodo- 
"xo quietista, y, como tal, delatado y puesto en el Indice de la In- 
quisición. Ahora bien; el P. Gerardo no se las prometió tan feli- 
ces. como Fr. Jerónimo, pues se limitó a consignar el hallazgo sin 
arriesgarse a prohijar resueltamente el celebrado soneto al quie- 
tista: Antonio de Rojas (24). . 

En resumen: esta nueva aportación puede abogar cierta vero- 
similitud de forma a favor de Rojas, pero no lleva mayores ven- 
tajas la conjetura del mismo a la de los demás hipotéticos auto- 
res, pues también éste es oscuro en ese género de produccione3 
y en su libro Vida espiritual inserta otras poesías no originales 
suyas (25). : 

En todo caso está coincidencia del sabor quietista del subiime 
soneto y su inserción en el Indice inquisitorial nos da la pauta 
para estudiar detenidamente la parte doctrinal teológica del mis- 
mo a la luz de la enseñanza oficial de la Iglesia, derivada princi- 
palmente del Concilio de Trento. 

El quietismo es una doctrina pseudomística que propugna la 
supresión de todas las actividades intelectivas y afectivas del hom- 
bre hasta llegar a la plena pasividad de las potencias operativas. 
Sus gérmenes aparecen en la ensoñación del Nirvana brahmáni- 


(23) Hist. de la Lit. Esp., Madrid, 1928, p. 143. 

(24) El nombre de este supuesto autor confirma una vez más el dicho de Me- 
néndez y Pelayo: “Casi todos los Rojas... eran de la grey luterana.” Hist. de los 
Heter,, t. IV, C. 7, p. 401. Por lo demás, si el P. Gerardo es el primero en reparar 
en la antigúedad del soneto y en su relación con el presbítero madrileño, no así en 
el nombre y en la obra de Rojas, pues ya M. y Pelayo le cita en su Inventario bl- 
bliográfico: “Antonio de Roxas. Vida Espiritual (1629).” La Ciencia Española, t. 11, 
p. 193. Con este descubrimiento a favor de Rojas, la probabilidad de Guevara pierde. 
' todo su valor. Descubrimiento que ha desbancado también otras hipótesis. 

(25) Obras de San Juan de la Cruz, edición crítica, P. Gerardo de San Juan de 
la Cruz, t. MI, Introducción, p. 155, Toledo, 1914. Indudablemente, el P. Gerardo fué 
“el primero en revelar a Rojas como supuesto autor del soneto, en 1914; el P. Julián 
Zarco Cuevas, O. S. A., escribió sobre este extremo más tarde, en 1925 (“La Ciudad 


de Dios”, julio). 
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co; sus precursores, en el siglo Iv con ciertos origenistas, y en 
el xr con los begardos y beguinas con síntomas en Eckhart y 
Abelardo, llegando a formar cuerpo de doctrina en el xvII con 
Miguel de Molinos y moderándose y disipándose al fin en Fe- 
nelón. 

De Eckhart es esta proposición condenada: “Owi non inten- 
dunt... nec proemum, nec regnum, coelorum... in illis hom"nibus 
honoratur Deus. Ego nuper cogitavi, utrum ego vellem. aliguid re- 
cipere a Deo vel desiderare, y se contesta: Sic non debemus esse 
in aeterna vita (26). 

Estas sentencias erróneas y mal sonantes pueden muy bien 
señalarse como las primeras manifestaciones doctrinales más ca- 
racterísticas del futuro quietismo y particularmente del semiquie- 
tismo francés, en sus últimas y más concretas consecuencias: la 
teoría del amor puro, desinteresado, sin temer infiernos ni pro- 
meterse glorias, la perfecta pasividad o anihilación en orden a 
la vida eterna y al ejercicio de la virtud de la esperanza. 

Ahora bien: la primera impresión de la simple lectura del so- 
neto en litigio suena como “número concorde” en oídos aveza- 
dos a la tesis molinosista : 


No me mueve, mi Dios, para. quererte 
el cielo que me tienes prometido, 
m me mueve el infierno tan temido 
para dejar por eso de ofenderte... 


donde parece se excluye positivamente la esperanza de la recom- 
pensa celestial como causa impulsiva de la dulce moción del amor 
divino, y el castigo del infierno como causa del saludable temor 
de Dios. 


Pero antes de analizar teológicamente el soneto expongamos 
la enseñanza del Tridentino relativa a esta cuestión, y luego se- 
ñalemos la evolución del sistema quietista. 

Toda la doctrina del Concilio de Trento con referencia a la 
virtud de la esperanza y a la naturaleza de los motivos del temor 
y amor de Dios encuéntrase en el magno decreto De Justificatione. 


Se establece en primer término como una predisposición a la 
consecución de la gracia y una disposición para perseverar en ella 
el santo temor de Dios “quo utiliter concutiuntur”, incluyéndolo 
luego en un canon: “Si alguien dijere que el miedo al infierno, 
por el cual nos acogemos a la misericordia de Dios pesándonos de 


(26) DENZINGER-BANWART, 508-509, 
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nuestros pecados y por el que nos abstenemos de pecar, es pecado 
o que hace peores a los pecadores: sea anatema” (27). Admite el 
Concilio la doble especie de dolor, no exclusivo, sino predominan- 
te: de contrición o perfecto, fundado en el amor de Dios, y atri- 
ción o imperfecto, en el temor de las penas eternas y de la pérdida 
de la eterna felicidad (28). Y más tarde, rechazando los últimos 
reductos del quietismo, Pío vi invocará la autoridad del Triden- 
tino: 


“Se condena a dicha doctrina..., “por cuanto afirma que el temor 
del infierno que, como enseña la fe, se merecerá el pecado, no es 
en sí bueno ni útil, siendo como es un don sobrenatural y movi- 
miento inspirado por Dios, que prepara para el amor de la justi- 
cia: como falsa, temeraria, perniciosa, injuriosa de los dones divi- 
nos, condenada más veces, contraria a la doctrina del Concilio Tri- 


dentino...” (29). 


Y no termina aquí, sino que no es menos explícito en cuanto 
atañe a la eterna bienaventuranza: 


“Si alguien dijere que los justos, por sus buenas obras hechas 
en Dios, no deben anhelar y esperar la eterna recompensa de Dios 
por su misericordia y por el mérito de Jesucristo, con tal de per- 
severar hasta el fin en el obrar el bien y en la guarda de los man- 
damientos: Sea anatema” (30), 


Anatema rubricado con la confesión escriturística, aducida en 
el Decreto: “Incliné mi corazón hacia el cumplimiento de tus man- 
damientos por la recomensa”” (31). Y se aduce también el texto 
del Apóstol, según el cual el gran siervo de Dios, Moisés, “grandis 
factus” en sus buenas obras “tenía presente la recompensa” (32). 
Y explicando más la idea añade el mismo Concilio : 


“Y, por tanto, hay que proponerles a cuantos son constantes en 
el bien obrar hasta el fin y que esperan en Dios la vida eterna, ya 
como una gracia prometida a los hijos de Dios por Jesucristo, ya 


(27) DENZINGER-BANWART, 818. 

(28) Ib. 897, 898, 915. 

(29) Ib. 1.525. 

(30) Ib. 836. 

(31) Psalmo 118, 112. Conocida es la ingenua ojeriza de Santa Teresita del Nifio 
Jesús contra este pasaje davídico. “Hay un versículo en un salmo de Sexta que rezo 
a diario con disgusto. Es este: “Inclinavi cor meum ad faciendas justificationes tuas 
in aeternum propter retributionem.” Interiormente me esfuerzo en decir: ¡Jesús 
mío! Bien sabes que no os sirvo por esperar tu recompnsa, sino únicamente porque 
os amo y por la salvación de las almas.” Obras completas de Santa Teresa del Niño 
Jesús y de la Santa Faz, por el P. Bruno de San José, O. C. D. Ed. El Monte Car- 
melo, MCMXLIII, Consejos y Recuerdos, p. 514. 

(32) Hebr. 11, 26. 
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como merced prometida por el mismo Dios y que ha de dárseles 
en premio de sus buenas obras y de sus méritos” (33). 


"Y categóricamente lanza el anatema contra la audaz teoría : 


“Si alguien dijere que el justificado peca al obrar bien teniendo 
en cuenta la eterna recompensa: Sea 'anatema” (34). 


Tratando en concreto de la virtud teologal de la Esperanza 
prescribe como obligatorio el hacer alguna vez en la vida actos de 
esa virtud. Obrar bien teniendo por motivo y como causa impe- 
lente la esperanza de la eterna recompensa es bueno so solamente 
para los imperfectos, sino aun para los que han alcanzado la per- 
fección de su estado. Es decir: que obrar por motivo de esperanza 
en nada se opone a la suprema perfección. 

Esta es la auténtica doctrina de la Iglesia, que aquella magna 
Asamblea definió con tanta claridad cómo oportunidad y que bas- 
taba para:ahogar'todo equívoco en su germen si la malicia humana 
no fuese tan profunda y si los errores no campasen tanto por sus 
respetos. Por ello, la Iglesia, fiel a la orientación tridentina, hubo 
de colocar su pensamiento frente al jansenismo primero, luego con- 
tra el molinosismo y contra el sem'quietismo después. 

Alejandro VIII repudió esta afirmación jansenística: “La in- 
tención con la cual alguien detesta el mal y hace el bien meramente 
con intención de obtener la gloria no es recta ni agradable a 


Dios” (35). 


Pero el beleño del quietismo siguió desarrollándose a la sombra 
del pseudomisticismo y al amparo del prest'gio sacerdotal de Mi- 
-_ guel Molinos o de la púrpura del Cardenal D'Estrées. El Santo 
«Oficio hubo de reprobar estas proposiciones, que parecen saetas 
dirigidas contra nuestro soneto: “El alma no debe pensar ni en el 
premio ni en el castigo, ni en el paraiso ni en el infierno, ni en la 
muerte ni en la eternidad.” “Quien ha entregado a D'os su libre 
albedrío no. debe cuidarse de nada, ni del infierno ni del paraí- 
so” (36). 

Pero el golpe mortal de la doctrina eclesiástica contra las ar- 
dientes manifestaciones del soneto a Cristo Crucificado se diría 
darse en las sentencias sobre el amor puro de Dios condenadas por 
Inocencio XII (1691-1700), por el Breve Cum alics de 12 de mar- 
zo de 1699 y extraídas del libro de Fenelón, Arzobispo de Cam- 


(33) DENZINGER- tin 809. 
(34)- Ib. 841. 

(35) Ib. 1.300. 

(36) Ib. 1.227, 1.232. 


EL: SONETO “NO ME MUEVE, MI DIOS, PARA QUERERTE” 299 


bray, Explication des Maximes des Saints sur le vie intérieure (Pa- 
-. YÍs, 1697), portavoz del semiquietismo francés. Esas declaraciones, 
temerarias, escandalosas y erróneas, que más pudieran hacer a nues- 
tro caso, son las siguientes: 


“Existe un estado habitual de amor de Dios—escribía el cán- 
dido Director de madame Guyon—que es una caridad pura, sin 
mezcla alguna de propio interés. Ni el temor de los castigos ni el 
deseo de la recompensa tienen ya parte en este amor; no se le 
ama ni por el mérito, ni por la perfección, ni por el gozo que se 
siente amándole.” En ese estado de santa indiferencia no se desea 
la salvación como salvación propia, como libertad eterna, como 
recompensa de nuestros méritos ni como el más grande de todos 
nuestros intereses, sino que se la desea con plena voluntad como 
la gloria y agrado de Dios, como una cosa que El quiere y. que 
quiere que nosotros queramos por El.” 

“Dios quiere purificar ese amor en tal manera que no le per- 
mite ninguna salida y y ninguna esperanza sobre su interés personal, 
aunque sea eterno” (37). 


Ante tan claras y terminantes proscripciones hay que acudir a 
malabáricas contorsiones filológicas para salvar la genuina ortodo- 
xia del No me mueve. Y para no dar lugar a subretugios apura 
más aún los términos: 


“En ese estado el alma pierde toda esperanza.” 


Y lo que se establece respecto del amor puro tiene su contrapar- 
tida con relación al temor de la reprobación eterna: 


“El Director puede permitir a una alma que asienta a la pér- 
dida del interés propio y a su propia condenación, que ella cree 


fijada y determinada por Dios” (38). 


La Iglesia, al condenar como perniciosas y temerarias estas ex- 
presiones, parecía condenar implícitamente los catorce versos del 
soneto anónimo atribuido ahora al quietista Antonio de Rojas. 

Deslindando campos y conceptos y apoyándonos en los de- 
cretos y cánones del Tridentino y en los documentos pontificios 
postridentinos, podemos establecer como básicos los principios si- 
guientes: 

1) No es pecado obrar bien tan sólo por la divina recompen- 
sa. 2) Es recta la intenc:ón del que huye el mal y obra el bien úni- 


(37) Ib. 1.327, 1.332, 1.333. Ya Menéndez y Pelayo apuntó la falsa conexión del 
soneto con la teoría A del amor puro. (Discurso de introducción en la Aca- 


.demía.) . . 
(38) Ib. 1.337, 1.338. 
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camente por obtener la gloria celestial. 3) No existe en la vida 
espiritual un estado habitual de amor puro de Dios sin mezcla de 
ningún propio interés, hasta el punto de que ni el temor del in- 
fierno ni el deseo del cielo cuenten para nada en ese estado. 4) Dios 
no quiere un amor que excluya o que p'erda toda esperanza de la 
eterna bienaventuranza. 5) Obrar sólo por esperanza es bueno, aún 
para los perfectos (39). 6) El alma deseosa de su perfección no debe 
hallarse indiferente ni respecto al eterno suplicio ni en cuanto a 
la suprema bienaventuranza (40). - 


Veamos ahora si se salvan en las estrofas del soneto a Cristo' 
Cricificado esos principios, directamente deducidos del decreto de 
la Justificación del Concilio de Trento y más tarde expuestos en 
documentos pontificios con palabras más concretizadas a medida 
que iban deslizándose errores, que el Concilio trató de atajar, pero 
que no logró sofocar en su origen por la perversidad del ángel! de 
las tinieblas. 

Primeramente, no se trata de averiguar si obra bien quien se 
conduce en su espiritualidad en un sentído opuesto a los conceptos 
del soneto mostrándose interesado en la propia salvación; y así, 
quedan fuera de litigio los dos principios, que se dan por supuestos. 


Se pretende demostrar paladinamente la legitimidad o ¡legiti- 
midad del sentido obvio de los versos precisos del soneto, tales 
como suenan en su anunciación. Es el caso del tercer principio, 
punto neurálgico, medula de la cuestión, no muy hacedero de po- 
ner en buen cobro en el “No me mueve”: “No existe en la vida 
espiritual un estado habitual de amor puro de Dios sin mezcla de 
algún propio interés, hasta el punto de que mi el temor del infierno 
mi el deseo del cielo tenga parte alguna en ese estado.” En otros 
términos: La perfección cristiana no llega a tanto como a amar a 
Dios habitualmente sin ninguna mixtión de deseo de la propia 
felicidad, aun eterna. 


¿Se salva esa actitud de la ortodoxia católica en el soneto anó- 
nimo? Veámoslo, 


Desde luego, si se considera el soneto como prueba de una ex- 
plosión de amor vehementísimo exc'tado por la compasiva contem- 
plación de Cristo clavado y ensangrentado en la cruz, sin implicar 
de suyo un estado de ánimo permanente, sería suficiente para no ta- 
char de herética la proposición. La reprobación conciliar y pontifi- 
cia habla de un estado habitual y parece que no afecta a un acto 


(39) Tb. 841, 1.300, 1.327, 1.333, 1.331. 


" (40) Doctrina común entre los teólogos. Vide, v. gr.: Institutiones Theologicae, 
Puig y Xarrié, De Spe, p. 324. 
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flúido y transeúnte en que, sin negar la verdad teológica del pre- 
mio y del castigo, se prescinde momentáneamente de pensar en tal 
motivo, ade la atención en otro superior. Pero aun tomando 
las estrofas del “No me mueve” como expresión de un estado de 
ánimo habitual, todavía podría salvarse su legitimidad católica te- 
niendo en cuenta que no se dice en el soneto ni se da a entender 
que el alma en esa situación no haga cuenta para nada ni del cielo 
ni del infierno, sino que simplemente se afirma que no es eso lo que 
principalmente la mueve a amar a Dios. Por lo demás, implícita- 


mente sigue creyendo en la consecución del cielo y sigue temiendo 
el infierno: 


El cielo que me tienes prometido, 
el infierno tan temido. 


El sentimiento contrario no es una realidad para el alma, sino 
una hipótesis que de sobra se da como imposible: 


Que aunque no hubiera cielo, yo te amara, 
Y aunque no hubiera infierno, te temiera. 


En Dios, no es el c'elo el único motivo del amor ni el infierno 
lo es del temor. Hay otros motivos que por sí solos bastarían para 
amarlo sobre todas las cosas y para servirlo con temor y temblor. 


Mientras el motivo en que se cifre nuestra caridad sea legítimo 
y ortodoxo, no puede tacharse de heterocoxia. Y la Pasión afren- 
tosa de Cristo es un motivo potísimo, que ha provocado en los 
santos el movimiento más vehemente del más hermoso amor. Es 
cabalmente el motivo en que se fundamenta el amor que revela 
el soneto: 


Tú me mueves, Señor, muéveme el verte 
Clavado en una cruz y escarnecido... 


Más grave es la acusación de que el soneto excluye o niega 
toda esperanza, lo que se opondría resuel' amente a la cuarta base 
teológica de nuestra argumentación: “D'os no quiere un amor que 
excluya o que pierda toda esperanza de la eterna bienaventuranza.” 


La Esperanza, virtud teologal, es tan necesaria para la salva- 
ción como la misma gracia, con la cual se infunde infaliblemente. 
Requisito indispensable, necessitate medii como dice la Escuela. 
Esperanza que t:ene por objeto mater'al la eterna felicidad y por 
objeto formal a Dios. Spes respicit beatitudinem aeternam sicut fi 
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nem ultimum, dice Santo Tomás (41). Spe enim salvi facti su- 
mus, agrega el Apóstol (42). : 


Si no fuese una verdad clara y oficialmente definida, bastaría 
para convencernos de ella un sencillo razonamiento teológico : 


La perfección consiste en la caridad; la caridad perfecta no es 
más que la unión y conformidad de dos voluntades, la de Dios 
y la del hombre; es así que la voluntad de Dios, expresada en las 
Escrituras, es que el hombre desee y espere la salvación eterna; 
luego esto es cumplir la voluntad de Dios; por consiguiente, en 
nada se opone a la perfección del amor, que rad'ca en el cumpli- 
miento de esa voluntad. Amor sin esperanza de n'ngún género de 
recomp2nsa, amor que niegue y se aparte de su propio objeto no 
es amor puro, es un absurdo, una quimera de amor. 


El amor purísimo, extravío del corazón en que sólo pudo in- 
currir un alma ingenua y generosa como la del dulcísimo Arzo- 
bispo de Cambray, tuvo un siglo antes de que surgiera a la na- 
lestra de la discusión una vigorosa refutación en el Doctor Mis- 
tico San Juan de la Cruz: “No puede dejar de desear—escribía 
el autor del Cántico espirstual—el alma enamorada, por más con- 
formidad que tenga con el Amado, la paga y salario de su amor, 
por el cual salario sirve al Amado; y de otra manera no sería ver- 
dadero amor; porque el salario y paga del amor no es otra cosa 
ni el alma puede querer otra, sino más amor, hasta llegar a per- 
fección de amor, porque el amor no se paga sino de sí mismo.” 
Y concluye el Santo con lógica contundente: “En lo dicho queda 
dado a entender cómo el alma que ama a Dios no ha de preten- 
der ni esperar otro galardón de sus servicios sino la perfección 
de amar a Dios” (43), perfección de amor que se cifra en la ple- 
na posesión del objeto amado, en la gozosa visión beatífica. 


Más tarde Inocencio x1t1 dará la razón al extático Doctor al 
condenar esta proposición, extraída del libro “Maximes des Saints” : 
Potest dici in hoc sensu, quod anima passiva et disinteressata nec 
ipsum amorem vult amplis, quatenus est sua perfectio et sua fe- 
licitas, sed solum quatenus est id quod Deus nobis vult (44). 


No puede negarse que esta sentencia condenada dice a favor 
del soneto, en que se insinúa y afirma lo contrario: 


(41) Suma, 2.2 2a€., q: 17, a. 4. 

(42) Roman. 8, 24. 

(43) Cántico Espiritual, C. 9, V. p. 209. 

(44)  DENZINGER-BANWART, 1.345: “On peut dire, que llame passive et désintéres- 


sée ne veut plus meme l'amour en tant qu'il est ce que Dieu veut de nous.” Expli- 
cation des maximes des Saints, edic. 1697, París, p. 226. 
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- Tú me mueves, Señor, ... 
Muéveme, al fin, tu amor, en tal manera... 
.». yO te amara. 
Lo mismo que te quiero te quisiera. 


La aseveración de Santo Tomás de que no es dable al hombre 
amar a Dios si no es considerándolo “ut summum bonum nobis” . 
y la segura ortodoxia mística de San Juan de la Cruz han dado la 
domostración y la razón a los teólogos católicos desde Bossuet 
hasta los teóricos de la Mistica cóntemporáneos. | 


Volviendo a nuestro ensayo, ¿excluye absolutamente el soneto 
a Cristo Crucificado esa virtud de la esperanza? En manera al- 
guna; antes bien, la afirma expresamente. A Dios no podríamos 
amar si no es sab'endo que es nuestro sumo bien, supremo objeto 
de nuestro amor. Es lo que dice el soneto, que, a despecho de sus 
negaciones, es más afirmativo que negativo: 


Tú me mueves, Señor, ... 
Muéveme, al fin, tu amor ... 


y se ratifica en su total y actual esperanza de gloria: 


Pues aunque lo que espero... 
Lo mismo que te quiero 


donde manifiesta que continúa esperando, en presente: lo que es- 
pero, y en esa esperanza prosigue amando: Te quiero; y sólo 
como una hipó'esis impos ble, condicional, por figura: hiperbólica 
y en otra supuesta economía, se admite el fallo de la esperanza: 
no. esperara, te quisiera. 


Adviértase de paso que no se trata aquí de una tesis teológico- 
escolástica, de un riguroso silogismo. Estamos en el terreno de la 
literatura y de la poesía, donde tienen cabida las figuras retóricas 
de la concesión, hipérbole, obtestación, permis:ón e imposible, sin 
parar demasiado mientes en alquitarados arrequives dogmáticos. -* 


Por consiguiente, no se excluye la esperanza en esos maravi- 
llosos versos, sino que se la reitera, y no teme perderla porque ello 
supondría precisamente la negación de ese amor que tan tierna- 
mente la mueve. Es la valencia del cuarto princ'pio. Tampoco h'e- 
re la ortodoxia del soneto el craso error mol 'nosista, flagelado 
también por la Iglesia, según el cual es más perfecto, satisfacer a 
la divina justicia, incluso con la condenación eterna, que.no im- 
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plorar su misericordia (45). Condenación a la que el soneto no 
alude ni hipotéticamente; por el contrario, más posible que la con- 
denación cree la misma negación del infierno: 


Y aunque no hubiera infierno. 


Como ahora estamos en una cuestión de facto, el principio 
quinto queda indirectamente incluido en el fondo de estos cuarte- 
tos y tercetos en los que se da como lógicamente aceptado. El verso 


No me tienes que dar porque te quiera 


es plenamente ortodoxo. Es la afirmación categórica, por otra par- 
te cierta, de que en relación a Críador y criatura en nosotros sólo 
hay deberes y en Dios solamente derechos. 

Así que no podemos invocar ninguna exigencia natural; no 
hay tal tiempo de obligación si no es en forma negativa: 


No me tienes que dar. 


Resumiendo ya todo el trabajo y reduciéndolo a breves fór- 
mulas, concluyo diciendo que el repetido soneto No me mueve, 
mi Dios, para quererte: 

a) Es de un incalculable mérito histórico-literario-teológico. 

b) Que subsiste todavía en pie la incógnita de su autor; bien 
que por ciertos ma'ices externos y singulares coincidencias pu- 
diera prohijársele el autor de la Vida espiritual, el presbítero ma- 
drileño Antonio de Rojas. 

c) Que, a pesar de ciertas expresiones de señalado sabor qu'e- 
tista, aquilatando los términos y sutilizando palabras, máxime mi- 
rándolo como reflejo de un estado de ánimo flúido y transeúnte, 
puede todavía salvarse la substancial ortodoxia de su transcen- 
dental contenido místico, 

Si hay algún error inicial en este bello poema, pudiera muy 
bien repet'rse de su autor lo que se dijo del suavísimo Fenelón, 
“que se escurrió por un impulso de excesiva caridad”, haciendo 
referencia a la especie pascalina (que tantos excesos ha velado) 
de que “el corazón tiene sus razones que la razón no conoce” (46). 


(45) DENZINGER-BANWART, 1.236. 
(46) Pensamientos, Pascal, Espasa-Calpe, 1940, III, p. 63. 


EL CARMELO FRENTE 
A LA FALSA REFORMA 


P. MATIAS DEL NIÑO JESUS, O. C. D. 


I.. Los PRECURSORES DE LA PSEUDORREFORMA 


La necesidad de la reforma eclesiástica era sentida unánime- 
monte en los pueblos europeos desde el siglo x1v. Prelados y sim- 
ples fieles reconocían la indisciplina en que vivían. Ello dió ocasión 
a que algunos, impulsados de un celo ind screto y bastardo, lanzasen 
el gr'to de alarma, proclamándose adalides de una nueva Iglesia más 
pura y perfecta y más conforma a las enseñanzas y ejemplos de po 
breza y humildad de Jesucristo. ; 

Los primeros y principales patrocinadores de este movimien- 
to subversivo fueron Juan Waiclef (1364), en Inglaterra, y Juan 
Huss (1402), en Bohemia. 

Pero como solamen'e en la barca de Pedro está la salud, al 
apartarse rebeldemente del pontificado romano causaron el efecto 
contrario al que se deseaba y ellos decian pretender. En vez de la 
reforma de la Iglesia aceleraron rápidamente una mayor relajación 
de costumbres y una fatal desunión de pareceres, ya existentes, que 
culm'nó en el cisma y en la herejía protestante. 

Con razón, pues, los wiclefitas y hussitas son considerados como 
los precursores de los falsos reformadores del siglo XvI. 

Wiclef, que comenzó por combatir las riquezas de los monjes 
y de los clérigos como causa de la relajación eclesiástica, terminó 
por impugnar el monacato, el papado, los sacramentos, el Purga- 
torio y otros muchos dogmas catól'cos. Lo cual manifestó eviden- 
- temente al pueblo que no se trataba de un reformador, sino de un 
hereje. 


A pesar de esto, Wiclef tuvo pocos enemigos, y, favorecido por 
personas influyentes de la corte, propaló libremente sus errores hasta 
que fueron condenados en el Concilio del Terremoto, celebrado en 
Londres en 1382, dos años antes de su muerte. Como lo primero, 
que combatió el heresiarca fueron las riquezas de los monaster'os 
y después la misma vida religiosa, los frailes fueron también los 
primeros en atacarle y refutar sus perversas teorías. 

Días de espléndida floración científica disfrutaba entonces la Or- 
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den del Carmen en Inglaterra, donde adquirió su máximo esplendor 
durante los siglos XIII, xIv y Xv. Los Carmelitas tenían gran pre- 
ponderancia y ascendiente en toda la Isla, con numerosos y magní- 
ficos conventos; gozaban de la máxima estimación entre los gran- 
des del reino, solían ser confesores de la familia real y muchos de 
ellos eran obispos. Ante las nuevas teorías y ataques de los refor- 
madores salieron a la "palestra en defensa propia y de la santa Igle- 
sia. En este estudio haremos breve mención de los principales, todos 
ellos doctores en Teología por Oxford (1). Sea el primero Juan 
Kininghamo (2), llamado el teólogo santo, Provincial del Carmelo 
de Inglaterra e Irlanda, el cual, antes que ninguno otro, impugnó 
a Wiclef y disputó con él públicamente, tratándole siempre con ad- 
mirable amabilidad en el acaloramiento de las disputas. Escribió 
para refutarle dos libros: Contra Wiclefi propositiones y Super 
Joanmis Wiclefií ideis, a los cuales contestó el heresiarca con su 
Determinatio Joannmis Wiclefí contra Kylinguam carmelitam. En el 
año 1382, llamado por el Arzobispo de Canterbury, Guillermo de 
Courtenay, asistió al Concilio del Terremoto como uno de los prin- 
cipales defensores de la verdad ante las falsas teorías de Wiclef, del 
cual fueron condenadas en él veinticuatro proposiciones. 


Pedro Stockes (3), que en 1382, por comisión real y del Arzobis- 
po de Canterbury se presentó en Oxford para examinar y refutar en 
solemne sesión pública las novedades dogmáticas de Wiclef, a lo cual 
éste contestó con algunos opúsculos llamándole perro blanco (por la 
blanca capa carmelitana), sin nombrarle. Stockes asistió, con el ante- 
rior, al mencionado Concilio de Londres y escribió, entre otros tra- 
tados, Contra Philippum Reppyndonum y Contra Nicolaum. Here- 
fordium, discipulos de Wiclef, los cuales después de convirtieron, 
llegando Reppyndon a ser Cardenal de la Iglesia católica en 1408. 

Tomás Lombe (4), del convento linnense, fué otro carmelita que 
trabajó notablemente con sus predicaciones y exhortaciones por ex- 


(1) Sobre los carmelitas en la Universidad de Oxford. Cfr. WrEsskLs: Carmelitae 
in Oxford, en “Analecta”, 0. C., vol. V (1923-26), págs. 377-400. 

(2) Cfr. DANIEL a VIRGINE MARÍA, O. C.: Speculum Carmelitanum sive Historia 
Eliani Ordinis, t. IM, págs. 11-17; Antuerpiae, 1680.—COSME DE WILLItERS: Bibliotheca 
Carmelitana (segunda edición fototipográfica en Roma, 1927, por el P. Wessels). 
t. IM, col. 21; Aurelianis, 1752.—ZINMERMAN: Monumenta Historica Carmelitana, pá- 
gina 355; Lirinae, 1907. Cfr. también para este carmelita v para los demás que re- 
señamos los siguientes autores, citados por Daniel y Williers, de los cuales han 
tomado éstos todos los datos: JuAN BALE, JUAN PITS, JUAN LELAND, en sus respecti- 
vas Obras De scriptoribus Angliae; Tritemi0: De laude Ordinis Carmelitarum; Ni1co- 
LAUS HARPSFELDIUS: Historia Ecclesiastica Angliae. 

(3) Speculum Carmelitanum, t. IM, pág. 119; VENTIMIGLIA: Historia Chronologica 
Priorum Generalium O. B. M. de Monte Carmelo (segunda edición fototipográfica en 
Roma, 1929, por el P. WWessels), pág. 107; Neapoli, 1773; Biblitheca Carmelitana, 
t. II, col. 601. 


(4) Bibliotheca Carmelitana, t. II, col. 821; Speculum Carm., t. 1, pág. 1.121. 
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tirpar el veneno herético y escribió un tratado Contra Lolhardos et 
Wiclefistas (+ 1390). 

Ricardo Maidston (5), catedrático en Oxford, celebérrimo poeta, 
retórico, matemático, filósofo, teólogo y predicador, se destacó por 
su Oposición a los herejes y escribió un tratado Contra Lolhardos 
y otro Contra Wiclefistas, que empezaba: “Fluat ut ros eloquium 
meum contra Wiclefistas”, a los cuales contestó Juan Ashwarbio, 
discípulo de Wiclef, con un escrito contra Maidston (+ 1396). 

Esteban Patrington (6), Provincial de Inglaterra, durante cuyo 
gobierno contaba esta provincia con 1.500 Carmelitas, celebrado 
predicador y confesor de la familia real. En 1414 Enrique V le 
envió a Oxford como Comisario contra los herejes, legacía des- 
empeñada tan a gusto del Monarca, que, hallándose en ella, fué 
elevado a la dignidad episcopal. En calidad de Obispo Cicetrense 
asistió después al Concilio de Constanza (+ 1418). 

Juan Marrey (7), de agudo ingenio, ardiente celo, vasta cien- 
cia y fogosa predicación, empleó todas sus energías en combatir 
a los discípulos del heresiarca y hacer desaparecer su secta, contra 
los cuales escribió algunas Determinaciones (+ 1707). 


No podían sufrir los novadores que les salieran al paso tan 
formidables adversarios, y por eso, cuando en 1381 se sublevaron 
sus numerosos secuaces entre el populacho de Cambridge, asalta- 
ron el convento e iglesia de los Carmelitas y, robando cuanto había 
en él de algún valor artístico o científico, echaron al fuego las bu- 
las y cartas pontificias, las patentes reales y. los manuscritos y mo- 
numentos de arte. Y no fué esto sólo, pues, pasando los revoltosos 
a Londres, bajo la dirección de Gualter le Couvreu, entre otros 
muchos que sucumbieron a su furor, mataron al carmelita Ricardo 
Lavinghamo y a su íntimo amigo Simón Sudberio, Arzobispo de 
Canterbury (8). 

Lavinghamo (9), profesor en la Universidad de Oxford y con- 
fesor de Ricardo II, era universalmente admirado por sus cono- 
cimientos, su gran talento, fácil y bella elocuencia, que manifestó 
principalmente impugnando y disputando con los wiclefitas, ocupa- 


(5) Speculum Carmelitanum, t. 1, pág. 1.120; Biblioteca Carm., t. II, col. 682. 

(6) Speculum Carmelitanum, t. II, págs. 954 y 1.120; WILLIERS, t. II, col. 764-67. 
Hablan de él todos los antiguos historiadores de Inglaterra. Tomás WALSINGHAMO €n 
su Historia Angliae, el año 1414, dice: “Confessor Regis Magister Stephanus Pa- 
irington de Ordine Carmelitarum, vir eruditus en trivio ef quatrivio” (Williers, LICNA 

(7) "WILLIERS: Bibl. Carm., t. II, col. 53; Speculum: Carm., t. II, pág. 1.117. 

(8) VENTIMIGLIA: Historia, pág. 106 WiLLIERS: t. II, col 679. 

(9) WiLLieRS: l. C.; Speculum Carm., t. II, pág. 1.120; DANIEL a V. M.: Vinea 
Carmelisen Historia Eliani Ordinis, pág. 498, Antuerpiae, 1662; ABrAHAM BZOVIUS: 
Annal. Eccles., t. XV, 1381, y PoLYDoRUS VIRGILIUS: Hist. Anglicanae, l. XX, estos 
dos citados por Williers. 
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ción en que no admitía descanso con tal de exterminar a los que 
consideraba como enemigos de Dios y de su Iglesia. Entre sus se- 
senta y dos otras se hallan: Determinationes contra Lolhardos et 
Wiclefistas, Contra Joannem Purvejum acerca del Sacramento de 
la Eucaristía, y otro Contra quoscumque haereticos. 


El movim'ento revolucionario que Wiclef fomentó en Ingla- 
terra fué secundado en Bohemia por unos cuantos novadores y 
principalmente por Huan Huss, profesor de la Universidad de 
Praga, el cual hizo-suyas casi todas las teorías wiclefitas. Pero le 
salieron al paso muchos defensores de la verdad, y terminó por ser 
quemado como hereje en 1415. 


La misma suerte corrió su amigo Jerón“mo de Praga, mere- 
cida, entre otros delitos, por las injurias inferidas a los Carmeli- 
tas de Praga en 1412 (10). A éstas aludía Santiago, Obispo de 
Lodi, en la sesión vigésimoprimera del Concilio de Constaza (30 de 
mayo de 1416), cuando, increpando a Jerónimo de Praga, le decía: 
“Quot monasteria destructa? Etsi volebas, Hieronyme, persequi 
malos clericos, cur bonos affliyisti? Owid im sanctorum vu rorum 
de Praga Carmelitarum innocentia, quorum Praedicatorem cep:stt 
et monasterium expoliasti cu'pae reperisti?” 

El hereje respondió con falsedades y mentiras a cuanto el Con- 
cilio le imputó referente a los Carmelitas. Pero la verdad era que, 
habiendo entrado en el convento carmelitano de Praga, lo saqueó, 
arrojó con desprecio las sagradas reliquias por el suelo, maltrató a 
los religiosos y sacó a tres de ellos violentamente, encerrando a 
dos de éstos en una cárcel y reteniendo en su domicilio a Fr. Ni- 
colás Putstet. Era éste el predicador del convento y había com- 
probado públicamente la condenación de las proposiciones de Wi- 
clef, por lo cual Jerónimo de Praga le atormentó con diversos 
suplicios para que se retractase de cuanto había dicho contra la 
doctrina del heresiarca; y, permaneciendo Putstet en sus afirma- 
ciones, le hizo arrojar al río, del que salió libre de una muerte 
segura por el auxilio de un aldeano. 


Así terminó este satánico episodio, pero el magnífico y sun- 
tuoso convento de Praga seguía siendo objeto de odio para todos 
los novadores, y siete años después las injurias de Jerónimo de 
Praga fueron superadas en grado superlativo por el furor de 
Juan Ziska, cuando en 1419, seguido de un número de sus secna- 
ces, entró en la ciudad matando y destruyendo. Las noticias de 


(10) WiLLiErs: t. II, col. 510; Speculum Carm., t. II, pág. 1.011; los dos lo t0- 


man de ABRAHAM BzZOVIUS: lomo XV Annal. sub anno 1415 el 1416 in Sess. 26 Con- 
cilii Constantiensis. : 
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este suceso nos las refiere el franciscano Crisóstomo. Carleto Ca- 
pránica, Obispo de Firmia, con estas palabras (11): 


“Don frai Crisostemo Carleto Capranica, cb'spo de Firmia en el 
archipiélaco, ¡ religioso de la Orden de nro. glorioso P. San Fran- 
«cisco, doi fee ¡ testimonio de lo que sucedió en el convento de Santa 
Maria ad Nives en Praga, que antes era de Carmelitas, i aora de 
nra. sagrada Re'igión; en la forma s'guiente. En tiempo que cundía 
el veneno del gran heresiarca Joan Hus, despues de averle quemado 
publicamente en Praga, se levanto un seguaz suyo llamado Cisca ca- 
pitan general de los herejes contra los catolicos. Este aviendo en Bo- 
hemia destruido los templos iglesias i conventos de los Catolicos, i 
muerto muchos dellos, entro en Praga i hizo lo mismo pero con ma- 
yor ferocidad ¡ crueldad: particularmente envistió en el convento de 
los Carmelitas llamado Santa Maria ad Nives que era de grande i 
_.magestuosa fabrica 1 derribandolo todo por tierra sino es una torre 
que por su fortaleza no pudo destruirla, mató con exquisitos tormen- 
tos a los Religiosos tedos que hallo en el, i era su rabia tanta que que- 
riendólos el mismo matar por sus prepias manos, como estuviese ciego 
en el cuerpo como lo estaba en el alma, hacia se los tragesen de- 
lante, i tentandoles con las manos la corona i satisfaciendose que era 
fraile el que le traian, descargaba en su cabeza una maza de hierro, 
1 le mataba desta suerte con'infernal rabia. Destas y otras maneras 
los martirizo a todos padeciendo aquellos santos religiosos la muerte 
alegremente por la confesion de la sta. Fe Catolica”, etc., etc. 


Prosigue la relación y cuenta lo que sucedió estando él pre- 
sente : 


“Estando yo en el mismo conventó sucedió que de noche avien- 
dome recogido en la celda, tocaban muchas veces a ella, diciendome 
váyanse de aqui porque vendran los Hereges j les mataran como hi- 
cieron con nosotros. Otros Religiosos no solo oyeron las mismas vo- 
ces y avisos, pero aun vieron las figuras de lcs mismos Religiosos Car- 
melitas que alli avian sido martirizados, los cuales les dijeron se fue- 
sen porque seria cierta la matanza Yo considerando que aquel 
aviso venia por orden de N. Señor quise obedecerlo y me partí luego 
para Viena para venirme a ltalia. Dentro de pacos dias tuve aviso 
que sucedio todo lo que los Santos Martires Carmelitas nos avian 
anunciado...” 


Sigue narrando la muerte de todos los franciscanos, entre los 
que había alguno español. 

Si estos nefastos reformadores se mostraban tan enemigos de 
los Carmelitas era porque en ellos tenían sus mayores adversarios, 
que anteriormente hemos mencionado. Pero el principal de todos 


(11) En la Biblioteca Nacional de Madrid, sección de manuscritos, se halla esta 
relación en el códice 2.711, fol. 422, que por casualidad pasó por nuestras manos. 
La firma es autógrafa del piadoso Obispo y está fechada la relación en Madrid el 
15 de diciembre de 1629. Cfr. también VENTIMIGLIA, Ob. Cit., pág. 122. 
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y que aposta hemos preterido fué el venerable Tomás Netter Wal- 
dense, pudiéndosele considerar, sin duda, como el paladín de la 
causa católica contra los wiclefitas y hussitas, por lo cual el Papa 
Martín V le llamaba la espada de la Iglesia (12). 

Nacido en 1375 (?) en Walden, ingresó de muy pocos años 
enlos Carmelitas de Londres. Sobresaliendo desde sus primeros 
estudios por su virtud y excelentes dotes de inteligencia, fué en- 
viado a cursar la teología a Oxford, donde se doctoró y regentó 
algunos años la cátedra. Sus cualidades oratorias y su ardiente 
celo le impulsaron a entregarse de lleno a la predicación, en la 
que adquirió tal éxito que Enrique IV le nombró predicador real 
y le tomó por su confesor y consejero, como lo hicieron también 
sus sucesores, Enrique V y Enrique VI. 

Dejamos a un lado los méritos contraídos con su Orden de 
Carmen, de la que fué provincial en Inglaterra, extendiéndola por 
los reinos de Polonia, .Prusia y Lituania. Pero sí queremos hacer 
ver que le corresponde un lugar destacado en la historia eclesiás- 
tica como campeón de la verdad frente al error de Wiclef y Huss 
y como uno de los primeros adalides de la unidad católica, junto 
con Juan Gerson y Pedro d'Ailly, frente al triste cisma de la 
Iglesia. 

Diariamente predicaba, enseñaba y disputaba con los herejes, 
tratando de convencerles de sus errores, que llegó a extractar de 
todos sus escritos en número de ochocientos, refutándolos todos. * 
A Juan de Castroviejo le invitó a una disputa pública delante del 
Primado de Canterbury y de una inmensa multitud, disertando 
brillantemente acerca de la obediencia debida a los Prelados ecle- 
siásticos. Al clérigo Pedro Clerk frecuentemente le impugnó en 
las escuelas de Oxford y le refutó públicamente acerca de las pe- 
regrinaciones, de la Eucaristía, de la religión y de los votos de los 
mendicantes. Más fuerte aún actuó contra Guillermo Wythe, acé- 
rrimo discípulo de Wiclef, en cuya condenación intervino tam- 
bién el carmelita Juan Torp (13). 

Así perseveró infatigable hasta su muerte, anhelando extir- 
_par completamente de la Iglesia y de su patria las nuevas teorías, 
aconsejando y exhortando continuamente al Rey, al clero y al 
pueblo a oponerse enérgicamente a los falsos reformadores, por 


(12) Al frente de la edición (1759) del Doctrinale Anliquitatum, del Waldense 
se publicó un compendio de su vida reeditado en 1909 en Analecta Ordinis Carme- 
litarum, vol. I, págs. 298, 3209 y 361, de donde hemos tomado todos los datos que 
aquí damos. Cfr. también ZINMERMAN: Monumenta, págs. 442-482; WILLIERS: 1. Il, 
cols. 824-26 y 833-842; Speculum Carm., t. TI, págs. 1.042 y 1.191. : 

(13) Inglés natural de Norwick, era doctor en Teología por Cambridge y por la 
sutileza de su ingenio era llamado Doctor ingeniosus. Murió en 1440. 
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lo cual el clero y los nobles del reino le nombraron Inquisidor ge- 
neral de la fe contra los herejes. Otros hubieran sido los resulta- 
dos si el Rey, accediendo a sus consejos, hubiera usado de la fuer- 
za contra ellos, negligencia de que el Monarca se dolía cuando 
moría cerca de París, asistido por nuestro Waldense. 

Pero no solamente era el dique y valladar de la herejía, sino 
que también se ocupaba al mismo tiempo de resolver la enmara- 
ñada cuestión del cisma de Occidente, que tantos y tan graves ma- 
les causaba a la Iglesia (14). 

Como legado del Rey de Inglaterra asistió al Concilio de 
Pisa en 1409, convocado para solucionar el cisma. El Waldense 
en repetidas oraciones, delante del Emperador Segismundo y de 
los Padres, arguyó a los defensores de los Papas Gregorio XII 
y Benedicto XIIT (Luna), apoyando su deposición y defendiendo 
la autoridad del Concilio sobre el Papa, falsa opinión que defen- 
dían también Gerson y Ailly como único recurso” para obtener la 
unidad. Con el fin de conseguir más eficazmente lo que pretendía 
reunió todos sus argumentos en un tratado que empezaba: Tem- 
pus et responsionem cor sapientis intelligit, y lo entregó a los que 
impugnaban la legitimidad del Concilio. Este terminó por depo- 
ner a los dos Papas y elegir al Arzobispo de Milán, que se llamó 
Alejandro V. Con lo cual resultaron tres los Papas que se dispu- 
taban el derecho de legitimidad de su elección. Las actas del con- 
cilio, al que asistió también el general de la Orden, Juan Grossi, 
se guardaron en el convento de los Carmelitas de Pisa. 

Cinco años más tarde se reunía de nuevo el Concilio general 
en Constanza (1414-1418) con el mismo objeto de poner fin al 
cisma y examinar la conducta y doctrina de los hussitas. Nuestro 
Tomás Waldense se presentó en él como orador de Enrique V de 
Inglaterra, juntamente con el padre general Juan Grossi (15), el 
“ya mencionado Esteban Patrington, Obispo cicetrense, y Rober- 
to Mascallo (16), también carmelita y Obispo herefordiense, que 
asistió como legado de todo el reino británico. El Waldense pro- 
nunció una brillante oración a base del texto: “Domine, si im tem- 
pore hoc restitues regnum Israel”, exponiendo la necesidad urgen- 
te de evitar los males que estaban causando el cisma y la herejía 
y exhortando al Emperador Segismundo a usar de la espada con- 


(14) La Orden del Carmen se hallaba también dividida en dos bandos con dos 
prioreg generales. Cfr. WEsseLs: Aliquid de statu Ordinis durante magno schismate 
occidentali (1378-1417), en Analecta, 0. C., vol. TI (1914-16), págs. 140-152. 

(15) 'VENTIMIGLIA, O. C., pág. 122. 

(16) Ibíd.; WiLLIERS, t. II, col. 693. Fué Mascallo doctor en Filosofía y Teología 
por Oxford y confesor y consejero de Enrique IV y Enrique V, reyes de Inglaterra. 
Murió en 1418. 
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tra ésta y a los Prelados a cooperar con su diligente celo y buen 
ejemplo. 

Los dos fines que mot varon la convocación del concilio se 
vieron cumplidos, pues los dos antipapas fueron depuestos y Gre- 
gorio XII renunció libremente, por lo cual se procedió a nueva 
elección, cuyos votos recayeron en el Cardenal Odón Colonna, 
que se llamó Martín V. Por otra parte, los herejes salieron tam- 
bién malparados de las aulas conciliares, ya que fueron anatema- 
tizadas treinta proposiciones de Huss, y él mismo, después de in- 
timado a retractarse, fué quemado como hereje el 6 de julio 
de 1415, y al año siguente su compañero Jerónimo de Praga. 

Tomás Waldense se impuso en el concilio por su prestigio y 
autoridad moral. Por esto Martín V y los Padres le consideraron 
como el más apto para establecer las paces entre el Rey de Po- 
lonia y los Caballeros Teutónicos, que se debatían en continuas lu- 
chas por haber éstos invadido el reino de Lituania. Impuesía la 
tregua de un año por la autoridad apostólica, Martín V y los prín- 
cipes católicos, deseando que al fin de la tregua no se renovas> la 
contienda, enviaron al Waldense para que negociase una paz de- 
finitiva. El éxito fué completo. Puestas las paces, el insignz car- 
melita se entregó con todas sus energías a mejorar los asuntos 
religiosos del país, consiguiendo con sus predicaciones y contro- 
versias la conversión de todo el pueblo con su primer Rey Wi- 
toldo, hermano del Rey de Polonia. Y para que los frutos espiri- 
tuales logrados fuesen más ciertos y estabies introdujo a los Car- 
melitas en aquella región, establec'éndose en diversos lugares del 
reino. Con razón, pues, Tomás Netter es llamado el apóstol de 
Lituania. 

En medio de tantas actividades externas a beneficio de la cau- 
sa católica, no dejaba la pluma de la mano para escribir numero- 
sas obras teológicas, filosóficas y exegéticas (17). Entre ellas se 
numeran inéditas: Fasciculus zizamorum Wiclefi, Lrber contra 
haereses Joamn:s Waiclefi et Joanmis Auldecaster y Rationes et mo- 
tiva et reprobationes 45 articulorum Wiclefi et sectatorum Joan- 
mis Huss. Pero su obra imperecedera es el Doctrinale Antiquita- 
tum. Fidei Ecclesiae Catholicae adversus Wiclefistas et Huss'tas 
en tres volúmenes. Es la obra teológica cumbre de su tiempo. Con- 
cluído el primer tomo lo envió (1426) al Papa Martín V para su 
aprobación antes de darlo al público, y a instancias del mismo 
Pontífice escribió los otros dos, que también remitió (1427) a la 
curia romana para su examen para que, refrendada toda la obra 


(17) "WWILLIERS: Bibliotheca, t. 1, cols. 837-840. 
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con la aprobación y encomio de la autoridad apostólica, fuese 
más eficaz contra los herejes, cuyas teorías refuta en ella magis- 
tral y extensamente (18). 58 


Lleno de méritos, murió este insigne apologista de la Iglesia 
en olor de santidad el 2 de noviembre de 1430, en el convento 
de Rouen, cuando se dirigía en Francia a la coronación de su pe- 
nitente el joven Enrique VI, Rey de Inglaterra. No dudamos en 
repetir que el venerable Tomás Netter Waldense fué el campeón 
de la Iglesia contra los precursores de la pseudorreforma y uno 


de los principales adalides de la unidad católica frente al cisma de 
Occidente. 


Debido a esta escisión que padecía el catolicismo, motivada 
por el cisma y la herejía, la relajación de costumbres se hacía cada 
día más notoria y la reforma eclesiástica más necesaria y urgente. 


Con este fin se convocó en 1423 un concilio general en Pavía, 
poco concurrido, que fué trasladado a Sena y se cerró sin obtener 
resultado alguno. A él asistió como orador el carmelita inglés 
Juan Baston (19), gran predicador y doctor en teología por Cam- 
bridge. Diez años más tarde se abrió nuevo concilio en Basilea 
(1434-1437), con la misma finalidad que el precedente, terminan- 
do, como aquél, sin consecuencias de reforma y resultando en abier- 
ta rebeldía contra la suprema autoridad de la Iglesia. A él asist'ó 
el reverendísimo Juan Faci, XXIV Prior General del Carmen, con * 
los mejores teólogos de la Orden (20): Natal de Venecia, procu- 
rador general; Pedro de Nova Ecclesia, provincial de la baja 
Alemania; Simón Rizer, provincial de la alta Alemania; Juan 
Keningal, provincial de Inglaterra; Tomás de Avis, provincial de 
Francia; Jerónimo de Castellano, provincial de Lombardía; Her- 
mann de Nussta, Juan Barach, el alemán Juan Faber y Juan Lang- 
ton, que murió en Basilea durante el primer año del conciliábulo 
y fué insigne adversario de los lolardos en Inglaterra y autor de 
dos libros contra el hereje irlandés Enrique Crumpi (21). 

Ab'erto al año siguiente el Concilio de Ferrara, Juan Faci, por 
mandato personal del Papa, se trasladó a él, y después a Floren- 
cia, con los doce teólogos que le acompañaban, entre los que se 
hallaba, además de los que acabamos de nombrar, el inglés Gual- 
ter Hunc, profesor de Oxford, enviado como orador por el Rey 


(18) Se ha publicado esta obra cuatro veces: la primera vez, en París (1521-32); 
la segunda, en Salamanca (1556-1557), que es la que tenemos a la vista; la tercera, 
en Venecia (1571), y la cuarta, también en Venecia (1759). 

(19) "WILLIERS: O. C., t. I, col. 796. 

(20) WENTIMIGLIA: 0. C., pág. 127; WILLIERS: t. II, col. 591. 

(21) WiLLiers: t. 1, col. 24; Speculum Carm., 1. 11, pág. 1.117. 
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de Inglaterra y en representación de todo el reino. En él, durante 
catorce meses, casi diariamente disputaba e impugnaba los erro- 
res de los griegos con tanta facilidad y doctrina que se ganó 
la admiración del Emperador de Constantinopla, Juan Paleólogo; 
de José, Patriarca de los griegos y de los demás Prelados, par- 
ticularmente del Cardenal Julián de San Angelo, porque, además 
de su flúida elocuencia y profundo saber, hablaba perfectamente 
varios idiomas y gozaba opinión de santo. Dejó escritos dos li- 
bros sobre la historia y actas de este concilio (21 bis). 


También fuera de las sesiones conciliares trabajaba el Car- 
melo por la reforma de la Iglesia. De él surgieron celosos predi- 
cadores, algunos más o menos indiscretos, que públicamente des- 
potricaban y denigraban la corrupción de costumbres del pueblo 
y las opulencias e indisciplina de los Prelados y Curia Romana. 


En 1375, el beato Francisco de Sena (22) fué asesinado mien- 
tras predicaba contra los vicios del pueblo. En 1420 lo fué asi- 
mismo el beato Estanislao de Polonia, predicando en Prusia la 
fe de Cristo (23). En 1408, en la cuarta domínica de Cuaresma, 
predicando en Luca un carmelita (probablemente el procurador 
general Andrés de Luca) delante del Papa Gregorio XII, arreba- 
tado de un celo exaltado echó en cara al Pontífice la inobservan- 
cia del voto y juramento prestado antes de su elección, siendo 
con ello causa de la prolongación del cisma de la Iglesia, indis- 
creción que le mereció la cárcel; y entonces se determinó que todo 
sermón que se hubiera de predicar delante del Papa fuese antes 
aprobado por el maestro del Sacro Palacio (24). En 1460 el pro- 
vincial de Inglaterra Juan Milverton, que había sido nombrado 
Obispo, no llegó a ser consagrado por haber hablado públicamen- 
te contra los vicios de los Prelados eclesiásticos, siendo además 
encarcelado (25). 


Pero el más célebre de estos predicadores fué el francés To- 
más Connecte (26), de intachable vida privada y apostólica pre- 
dicación, que arrebataba sus ingentes auditorios declamando con- 
tra las costumbres reinantes y arrastraba a escuchar su palabra de 
fuego a inmensas. multitudes, sobre todo en Bélgica. Promovió la 
reforma interna de la Orden en Francia y pasó con el mismo fin 


(21 bis) WWILLIERS: Bibl. Carm., t. 1, col. 579. ? 

(22) "WENTIMIGLIA: pág. 99; Speculum Carm., t. I, pág. 140; Vinea Carmeli, nú- 
meros 760 y 879. 

(23) Ibíd., pág. 123; Vinea Carmeli, n. 894; Speculum, t. II, pág. 346. 

(24) "WENTIMIGLIA, pág. 117. 

(25) "WILLIERS, t. II, col. 56. 

(26) Cfr. ZINMERMAN: De Fratre Thoma Connecte de Francia, en Analecta O. €. D., 
vol. MI (1929), págs. 262-280. 
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a Italia, donde le esperaba la misma suerte que más tarde había 
de correr Savonarola, porque se dió a fustigar indiscreta y fogo- 
samente los vicios del alto clero y además se le imputaron senten- 
cias heréticas, por todo lo cual la Sede apostólica le condenó como 
rebelde y como tal fué quemado en Roma en 1438. 


No solamente se preocupaba la Orden del Carmen por colabo- 
rar en la reforma universal, sino que trabajó seriamente por su 
propia reforma conventual. No tenemos más que recordar el fer- 
vor y observancia de las reformas de la congregación de Man- 
tua (1413-1783) y la de Albi (1499-1587), que dieron sujetos 
eminentes en santidad y letras a la Iglesia, tales como el beato 
Bautista Mantuano, llamado el Virgilio cristiano, y el beato Am- 
gelo Agustín Mazzinghi. Hasta húbo esfuerzos muy considera- 
bles por el total mejoramiento de la Orden cuando en 1451 fué 
elegido Prior General el beato Juan Soreth, que trabajó sin des- 
canso por implantar la reforma y estableció en cada provincia dos 
conventos de estricta observancia carmelitana (27). 


Tal fué la reacción del Carmelo, sintéticamente expuesta, du- 
rante los siglos medievales (1364-1500), frente a la herejía, el 
cisma y la relajación eclesiástica. Pero ni los buenos sujetos del 
Carmelo ni los demás sanos elementos del catolicismo lograron 
atajar estos males, que precipitaron a Europa en una corrupción 
general de costumbres, campo abonado para la infidelidad y apos- 
tasía de las masas que logró el protestantismo. 


Il. EL PROTESTANTISMO 


A) Reacción de los Carmelitas.—En tal estado se presentó 
la Iglesia en los albores del siglo XvI, prop'cia a cualquier fatal 
eventualidad, ya que la disciplina estaba relajada y la autoridad 
eclesiástica desprestigiada. 


Así sucedió. La soberbia de Martín Lutero se reveló en 1517 
contra la autoridad pontificia por las razones de todos conocidas, 
proclamando nuevas doctrinas contrarias a los dogmas de la Igle- 
sia. Una multitud de fieles y algunos príncipes de naciones se de- 
jaron seducir por los corifeos de la Protesta, causando en Euro- 
pá una escisión tan profunda en el campo católico que apartó de 
la fe a naciones enteras y produjo largas intrigas y guerras Ci- 
viles. ' 


27) Cfr. ZINMERMAN: Las Reformas de la Orden de Nuestra Señora del Carmen 
en la Historia del Carmen Descalzo, por el P. Silverio, t. 1 (1935), págs. XLVIII-XC, 
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Los herejes pseudorreformistas perseguían y maltrataban a 
los católicos que permanecían fieles a sus tradicionales creencias; 
asaltaban y destruían iglestas y conventos. Los monasterios se 
despoblaban seducidos por las falsas teorías pro“estantes. Por to- 
das partes había apostasias y escándalos. 

La Orden del Carmen no podía quedar al margen de tales 
acontec'mientos. Sufrió las mismas consecuenc'as que las demás 
instituciones eclesiásticas y, como ellas, se hallaba también en de- 
cadencia, aunque había una parte muy fervorosa y observante, como 
eran las congregaciones reformadas de Mantua y Albi. 

Los estragos del protestantismo, que se sucedieron durante todo 
el siglo xvi y principios del xvIt, extinguieron por completo las 
provincias carmelitanas de Bohemia, Sajonia, Dinamarca-Norue- 
ga, Inglaterra, Escocia e Irlanda. En las de Francia, Bélgica y Ale- 
mania muchos conventos fueron destruídos, incendiados o saquea- 
dos, sucumbiendo muchos de sus religiosos, galardonados con la 
palma del martirio (28). 


Así, por ejemplo, entre otros, el convento carmelitano Lune- 
lense (29) fué incendiado por los calvinistas, matando a todos sus 
relig'osos, e hicieron lo mismo con el de San Antonio de Aquita- 
nia, cuyos moradores fueron unos echados al río, otros al fuego y 
otros cayeron al golpe de la espada (30). Del convento Aulacense, 
un religioso suspendido de un árbol fué muerto a balazos (31) 
Los Carmelitas de La Rochela casi todos padecieron el martirio y 
su Prior Esteban Jamo's fué asesinado por los calvinistas en 
1568 (32). 

El prior de Malinas, Pedro Lupo (33), cayó :en el campo de ba- 
talla dirigiendo las tropas católicas contra los herejes, que se apo- 
deraron de la ciudad en 1580, los cuales mataron también al su- 
perior del mismo convento, P. Juan de Hond (34). En Iprés fué 
degollado el diácono Fr. Basilio, cuyo cuerpo, abandonado en el 
campo y puesto a merced de las aves del cielo, fué por ellas res- 
petado. Allí fué atormentado también el predicador del convento 
Enrique Turch, que, atado a un árbol, fué así abandonado medio 
muerto, de lo cual sanó, y más tarde volvió a ser presa de los hu- 


(28) DANTtEL a V. M.: Vinea Carmeli, n. 626-644; WENTIMIGLIA, p. 167. 

(29) Vinea Carmeli, n. 630 y 911. 

(30) Ibídem, n. 631. 

(31) Ibídem, n. 632, , 

(32) Ibídem; WILLIERS, 1. TM, col. 770. ' 

(33) Pedro Lupo (Wolfs), doctor por Lovaina, había sido Provincial de la Baja 
Alemania y Visitador general de esta provincia, en la que logró introducir alguna 
reforma, trabajando notablemente por restaurar la observancia religiosa y los con 
ventos destruídos por los herejes. Cfr. WiLLiERS: Bibliolheca, t. 11, col. 581. 

(34) Vinea Carmeli, n. 636. 
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gonotes, de quienes fué víctima (35). De los sesenta coriventos 
que la Orden perdió en Inglaterra es digno de m?nción el de Lon- 
dres, en el que desapareció su magnífica biblioteca, formada en 
gran parte por el insigne Tomás Waldense y que era la mejor de 
la ciudad y una de las mejores de Europa, tanto por la multitud 
de ejemplares como por la antigiedad de muchos de éstos (36). 
Una multitud de rel'giosos de esta provincia dieron su vida por 
la fe, de los que solamente conocemos en concreto la muerte de 
Juan Pecok y Lorenzo Cook, martirizados en 1553 y 1540. 

No podía el Carmelo permanecer inactivo a vista de tanto de- 
rroche de maldad y de tantas injurias inferidas a la Iglesia. Por 
eso desde los primeros momentos se hicieron notar por su celosa 
intervención e infatigable defensa de los dogmas católicos y de- 
rechos eclesiásticos. y 


Así tenemos a un Juan Pascasio (37), regente del Estud'o 
Carmelitano de Lovaina, que fué nombrado por el Emperador 
Carlos V inquisidor de la herejía en Bélgica, a quien Erasmo de- 
nigra injustamente en su epístola 856, dirigida al Arzobispo pa- 
normitano. Mucho más célebre que éste por su oposición a los 
novadores es Nicolás Bacehem de Egmunda (38), profesor de la 
Universidad de Lovaina, que fué también nombrado por Car- 
los V Inquisidor de los herejes en Flandes. Impugnó frecuente- 
mente con energía y vehemencia tanto en las escuelas como en los 
templos las novedades de Erasmo durante los primeros años que 
este príncipe del humanismo se mostró favorable a Lutero. El, 
por su parte, despreciaba y vilipendiaba a Egmundo como sujeto 
indocto y enemigo. de las letras y de las artes; por eso, después 
de su muerte, acaecida en Lovaina en 1526, Erasmo, en venganza 
de sus ataques, compuso este satánico epitafio: 


Hic jacet Egmundus, telluris imutile pondus, 
dilexit rabiem, non habeat requ:em. 


Tanta era su eminencia en el campo católico por su opos'ción 
a los reformadores que no só!o era atacado por Erasmo, sino tam- 
bién por los jefes luteranos, como nos consta en la elegantísima 


(35) Ibídem, n. 641. 

(36) WENTIMIGLIA, pág. 187; Analecta O. C., vol. I (1909), pág. 329; Vinea Car- 
meli, n. 629. a 

(37) "WILLIERS, t. 11, col. 68; Speculum Carm., pág. 1.109. 

(38) J. NAMECHE: Les lhéologiens de Louvain an commencement du XVI sié- 
cle, en Revue Catholique de Louvain (1883), 1. LIV; Vinea Carmeli, n. 916; Biblio- 
theca Carmelitana, t. IL, col. 478; Syeculum Carm., págs. 269 y 1.109; VALERIUS ÁN- 
DREAS: Fastis Academicis Lovaniensibus, cap. 1X, citado en la Bibliotheca y Specu- 
lum; M. BENSENS; Barchem ab Egmunda, en la Bivliograjphie Nationale. 
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carta latina : Epistola de Magistris nostris Lovamensibus quot et 
quales sint, quibus debemus magistralem illam damnationem lu- 
A dirigida a Udalrico Zuinglio en 1518 (39). Empieza 

: Pudor obstat, optime mi Zinli, quo minus tibi perscribam, 
hd non pudet hic designare, quosdam Theologos absque perso- 
na, tan stulta ut nullus histrio, quamtumuvis impudens, ausit simi- 
lia facere personatus. Son tantas y tan blasfemas las injurias pro- 
feridas contra el Carmelo que no podemos transcribirlas, pues 
aunque se ataca en ella a todas las Ordenes mendicantes, las dia- 
tribas más fuertes están lanzadas contra los Carmelitas. Como 
muestra del contenido de la carta copiamos este texto, que es el 
más moderado: 


“Sed omnium stolidissimus est ac maxime perfrictae frontis Nico- 
laus Egmondanus, dignus qui ob insignem stoliditatzm carmelita vo- 
cetur. Hunc ipsa natura plane genuerat ad monachatum sive fratali- 
tatem, Nihil habet frontis, minus mentis, linguae let loquentiae pluri- 
mum, eloquentiae nihil omnino, et cum omnia stultissime et dicat et 
faciat, vix tamen dici possit quam sibi in omnibus placeat, ut mirum 
sit non verti in rosam quidquid calcaverit ille. In dialectica parum 
feliciter versatus est ob plumbeum ingenium, sed tamen per gradus 
illos solemmes haec bellua pervenit ad magistrum nostratum. AÁtque 
ul interim tegeret stoliditatem asininae mentis, voluit videri textualis, 
cum ille non sit opus acumine ingenii. Ergo factus. Mag. tanquam 
regnum assecutus, cepit de splendore vitae cogitare”, etc. 


Así sigue “in crescendo” derramando veneno contra Egmun- 
do y sus hermanos de hábito, hasta burlarse de su título de Her- 
manos de la Virgen y de la misma Inmaculada Madre de Dios, 
que cobija bajo su manto a tales hijos. 

Si fuera verdad cuanto aquí se dice, ni el carmelita profesor 
de Lovaina hubiera regentado tal cátedra, ni el Emperador le hu- 
biera nombrado Inquisidor de la herejía, ni el convento carmeli- 
tano de Malinas, donde había sido muchas veces prior, le hubie- 
ra puesto el siguiente magnífico epitafio sobre su tumba de Mali- 
nas, a donde fueron trasladados sus restos: 


Hic jacet Egmundus, qui doctor in arte profundus, 
quem tremit haereticus, dum premit éximius. 
Omd fert sarcasmo? stylus est consuetus Erasmo. 
Viventem timuit; post obitum impetút. 
Maxima viventem devincere palma fuisset. 
Ducere cum exanimi praéelia, quale probumi! (40). 


(39) La hemos visto reimpresa por SCHELHORN en Amaenitates litterariae (segun 
da edición, Francofurti et Lipsiae, 1730), t. 1, págs. 248-261. Se halla también en 
[uldrici Zuingli opera, ed. Schuler et Schulters. Zuricn, 1830, t. VIL, pág. 36. 

(40) M. BENSENS: Barchem ab Egmunda, en la Bibliographte Nationale. 
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Otros muchos carmelitas desarrollaron una benemérita labor 
a favor de la Iglesia, luchando contra los pseudorreformadores 
con su predicación y con su pluma. De ellos haremos breve men- 
ción de los más destacados : 

Juan Hasselense (41), “varón muy versado en las divinas le- 
tras y acérrimo fustigador de la herejía luterana”, autor de un 
tratado contra Lutero en 1525 que empezaba Jam securis ad ra- 
dicem posita est. 

Guillermo Goulay (42), de Angers, que escribió en 1530 Dis- 
sertationes theologicas adversus haereticos. 

Juan María Verrato (43), de Ferrara, uno de los mejores teó- 
logos de la época, lector de Teología en las catedrales de Bolo- 
nia y Ferrara, gran controversista, que publicó en 1538 sus va- 
liosas Disputationes adversus Lutheranos, en las que en ocho tra- 
tados expone magistralmente la doctrina católica acerca de los 
puntos principales del protestantismo. 

Juan Vanheetvelde (44), de Bruselas, escribió en 1530 dos li- 
bros De indulgentus adversus Lutherum. 

Juan de Arena (45), Obispo basinopolitano y después de Ver- 
dún (1549), autor de un tratado Adversus librum Luther: de Cap- 
tivitate Babylonica. 

Pedro Ponet (46), flamenco, que escribió en 1565 Propug- 
naculum christiam dogmatis de vera et corporali praesentia Cor- 
poris Christi in sacramento Eucharistiae. 

Juan Baretto (47), tenaz defensor del Catolicismo en Ingla- 
terra por los años de 1556, a quien los herejes trabajaron con 
tesón durante mucho tiempo por atraer a su campo, sin conse- 
guirlo. 

Adriano Hecquet (48), belga, que publicó, entre otras obras, 
en 1557 Revocationem haereticorum a Lutheranismo ad Evan- 
gelicam et vere catholicam Ecclesiae Fidem. 

Más conocido que los anteriores es Tomás Beauxamis (49), 
de París, insigne teólogo de su tiempo, predicador real de Cata- 
lina de Médicis, Carlos IX y Enrique TIT, autor de veintidós obras, 


(41) WiLLiers: Bibliotheca Carmelitana, t. II, col. 2. 

(42) Ibídem, t. I, col. 598. 

(43) Ibídem, t. IL, col. 51; Revista Esp. de Teología (1945), pág. 98; citados por 
WILLIERS, URBINAS: Vita Verrati, y AUGUSTINUS SUPERBUS: De scriptoribus Ferrarien- 
sibus. 

(44) WiLLIERS, t. 1, col. 850; Speculum, t. II, pág. 936. 

(45) WiLLieErs, t. 1, col. 738. | 

(46) WiLLiERS, t. 11, col. 594; Speculum Carm., t. II, pág. 1.109; citado por Wi- 
liiers, ANTONIUS SANDERUS: Lib. 111 de scriptoribus Flandriae. 

(47) WILLIERS, t. 1, col. 790; Speculum, t. II, pág. 1.116. 

(48) Speculum, t. 11, pág. 1.106; WILLIERS, t. I, col. 2. 

(49) ,Vinea Carmeli, n. 914; Speculum, t. II, p. 1.087; WILLIERS, 1. MH, col. 803-6. 
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entre las que se hallan Historia sectarum quae SS. Eucharist'ae 
oppugnarunt (París, 1576), Resolutio quorumdam imaginum et li- 
bellorum quos haeretici falso praenotarunt, Olla adversus Eccle- 
siam Romanam (París, 1562) y Adversus haereticos pro Romano 
Pont'fice et aliis Ecclesiae Praesulibus (París, 1572). 

Bartolomé Spiritus (t 1590), acerbo predicador en Francia con- 
tra los hugonotes y autor de Adversus Joamn:s Cavim errores trac- 
tatum dissertatorium (50). 


Juan Petriny (51), que convirtió, con la cooperación de San 
Francisco de Sales, al calvinista Francisco de Bonne de Lesdiguie- 
res y escribió Refutatio adversus haereticos grat'onopolitemos de 
realitate Corporis Jesuchristi in Eucharistiae Sacramento (Turoni- 
bus, 1619). 


Pero los dos carmelitas más beneméritos y destacados por su 
brillante y. no bastante conocida defensa del Catolicismo contra la 
Protesta son Pablo de Elías, en Dinamarca y Suecia, y Everardo 
Bill'ck, én Alemania. Cada uno llena una página muy gloriosa en la 
historia religiosa de su patria. 

Pablo de Elías (52), Provincial del Carmen en Dinamarca, Sue- 
cia y Noruega, era de una conducta intachable y estaba dotad> de 
un celo integérrimo por la santidad y libertad de la Iglesia. Por eso 
se dió a predicar enérgicamente contra los abusos de los prelados 
y contra los sacerdotes que se manifestaban ind 'gnos de su sagrado 
carácter, convencido de que en manos de ellos estaba la conserva- 
ción moral del pueblo. Eran tan violentas sus fustigaciones contra 
ellos, que llegó a creerse era partidario de los novadores y amigo 
oculto de Lutero; paro su actuación demostró claramente que era 
fruto de su ardiente celo, profundamente católico, que hizo que toda 
la historia, tan s ngular, de la pseudorreforma en Dinamarca se 
desenvuelva en torno de Pablo de Elías, por haber sido su principal 
y más temible e infatigable contrincante. El Rey Cristián 11 creyó 
al principio tener en este austero religioso un segundo Lutero para 


(50) "WILLIERS, t. I, col. 250, 

(51) WILLIERS, t. II, col. 71; Speculum, t. II, pág. 1.091; Vinea Carmeli, N. 929; 
citado por Williers, Lupovico VIDEL: Vita Francisci de Bonne de Lesdiguieres, Fran- 
ciae Connestabilis, lib. 11, cap. V. 

(52) De este insigne carmelita danés, de quien no hacen mención los psi 
del Carmen, si no son cuatro líneas erróneas que le dedica WILLIERS en su Birlio- 
theca, t. YI, col. 531, publicó una extensa y documentada biografía el jesuíta Lup- 
WIG £CHMITT Con €l título Der Karmeliter Paulus Heliae, Vorkámpfer der kalholis- 
chen. Kirche gegen die sogenante Reformation in Diinemark (Carmelita Paulus He- 
liae, Propugnator Ecclesiae Catholicae contra quam vocant Reformationem in Da- 
nia), Friburg. Herder, 1893. De esta biografía extractó un buen número de artículos 
el carmelita P. Eliseo Rick y los publicó en Analecta O. C., vol. II (1911-13), rági- 
nas 149, 178, 208, 237, 268, 296, 366, 394, 452, 487, 522, de los cuales hemos tomado 
nosotros todos los datos que a continuación damos sobre él. 
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la implantación de la nueva religión en sus reinos, y por este mo- 
t vo favoreció al carmelita con su amistad y le encargó tradujese al 
danés un libro, probablemente El príncipe, de Maquiavelo; pero él, 
que buscaba la conversión del Monarca, le tradujo el Institutio regis 
christian, de Erasmo de Rotterdam. Le preguntó en cierta ocasión 
el mismo Rey qué le parecía acerca de Lutero y de su doctrina, y 
Pablo de Elías le contestó: “Cuanto dice de las costumbres es nhs- 
ceno y ofende las buenas costumbres de los demás, pero no me co- 
rresponde a mí dar juicio sobre él, ya que al siervo no es lícito juz- 
gar a su consiervo, y como dice el Apóstol San Pablo: Unusquisque 
suum onus portabit (Gal., VI, 5). Sin embargo, lo que Lutero ha 
escrito contra la piedad religiosa, el Romano Pontífice y las sagradas 
ceremonias de la Iglesia me parece tan herético que juzgo no lo 
puede ser más.” 


A pesar de ello, Cristián II seguía dominando con tiranía, per- 
siguiendo a los católicos y favoreciendo la falsa reforma, por lo cua! 
Pablo de Elías le reprendía pública y privadamente, llegándole a 
dec'r que a él se refería Santa Brígida en la profecía que anunciaba 
la venida de un rey sobre aque''os países que había de perturbar 
todo el mundo, derramando sangre inocente y proculcando el de- 
recho y la honestidad. Al mismo tiempo, él seguía por todas partes 
y en toda ocasión atacando con su fogosa palabra el lujo y riquezas 
de los cléricos, que en su mayoría vivían escandalosamente y se pa- 
saron al protestantismo, pudiéndose decir que nuestro carmelita, con 
alguno que otro obispo, fué el único que luchó denodadamente por 
conservar en su patria el Catolicismo, tanto frente a Cristián II como 
frente a Federico 1 y al apóstata predicador Juan Tausen (53). 


En Suecia trabajó, lo mismo que en Dinamarca, contra el Rey 
Gustavo Wasa y, sobre todo, contra Pedro Olao, que fué uno de los 
principales implantadores de la pseudorreforma en el país. 

Junto a su predicación apostólica estaba siempre la pluma 
en la mano, y las dos aunadas perseguían el mismo nobilisimo fin. 
Sus obras apologét'cas son muchas, escritas todas, según lo exigían 
las circunstancias, con un fin determinado de oponerse a cierto no- 
vador, o de defender un dogma que empezaba a negarse, o de re- 
probar una conducta perjudicial a la Iglesia. Sus escritos son los 


(53) ScumIrr .apud Analecta, pág. 149: “Est tamen nomen optimus sacerdotis 
animi fortissimi, qui contra novatores saeculi XVI pro Ecclesia Catholica strenue 
decertavit; fere ad hanc usque diem obscuritas et contumeliae viri exellentis, par- 
tes fuere, qui defensioni summorum bonorum seipsum totum impendit. Dum in 
Germania viri docti non pauci rebus novis restiterunt in regno Danico Carmelita 
Paulus Heliae fere solus novatoribus renisus est, maxima pro tuenda Ecclesia sus- 
cepit certamina, solus cuius serípta non pauca ad nos pervenerunt; tota novationis 
historía tam singularis Daniae in ipso concrescit,” 


21 
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siguientes: Instructio christiana de furore lascivo Lutheri, que fué 
su primer escrito polémico y se divulgó en numerosos ejemplares por 
toda Dinamarca y Suecia. Instructio christiana de decalogo, de uni- 
versa Ecclesiae Christianae fide, de oratione dominica; modus me- 
ditandi util:ter Christi Passionem et mortem, que es una refutación 
del Manuale precum, que Lutero publicó en 1522. Responstones 
nonnullae ad ea quae Gustauus rex Sueciae e clero suo exquirit, ad 
eorum utilitatem qui hisce temporibus msere ancipites haerent et 
nondum ad commune Lutheri vulgus delapsi sunt (1528). Contra 
Librum Malmoensem, refutando este libro, publicado en el año 
1530 por clérigos apóstatas, en que se negaban los principios de la 
moral cristiana para justificar la perversión de toda la ciudad de 
Malmo. Episcoporum, et Praelatorum regni Damae responsio chr's- 
tiana et orthodoxa ad articulos lutheranos. Commentarium. Symbol: 
christian Praelatorum. Brevis instructio de sacra Missa esusque uti- 
litate, contra quosdam Missae interfectores; cum parva append' ce 
super eadem Missa. Adhortatio brevt's christianaque, unacum ins- 
tructione pressa de Lutheranorum actibus pervers's et arbitro infi- 
dels, quam festine composut Frater Paulus Heliae omn:bus lectori- 
bus orthodoxis, imprimis autem dominis amplissimis necnon summo 
loco natis equitibus, cunctis Consiliariis et optimatibus regni Da- 
mae, quibus ideo a Deo, per Jesum Christum Dei Filium, exoptat 
pacem. et gratiam, beatitudinem et fidem orthodoxam., escrito que 
los herejes llamaban diabólico por los ataques que contiene contra 
su depravada conducta moral. La última obra que Pablo de Elías 
publicó en 1534 se titula asi: Doctrina brevis ad concordiam et 
untonem comparandam, contra discidium discordiamque, quam nunc 
habemus et nostro aevo commumonem concordem Ecclesiae Chris- 
tianae perturbat ad mais christianitatis detrimentum. Está la obra 
dividida en dos partes y una de ellas contiene la traducción del libro 
de Erasmo De amabili Ecclesiae concordia. 


Estas son las obras polémicas del carmelita danés, además de 
otras de asunto vario. No se puede poner en duda, como lo han 
hecho algunos (54) la sana fe católica de tan benemérito apóstol. 
y basta para convencerse de ello el odio que profesaba a Lutero 
y a sus secuaces, manifestado en su ocurrente travestia del cán- 
tico ambrosiano que dice así: 


Te Lutherum damnamus, te haereticum confitemur; 
Te errorum. patrem, ommis terra detestatur; 


pr 


(54) WILLIERS, t. II, col. 531, tomándolo literalmente de Jacobo Le Long, dice: 
,ex lutherano iterum catholicus, lo cual es completamente falso e inventado por los 
" mismos protestantes. 
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Tibi omnes angeli, tibi coeli et universae potestates, 
Tibi clerici et laici, incessabili voce proclamant: 
Totus, totus, totus blasphemus in Deum Sabaoth, etc., etc. 


La muerte de este gran polemista nos es completamente desco- 
nocida. Después de ella el protestantismo conquistó las masas de 
su patria, haciéndose religión oficial y total del país. 

Con el mismo espíritu de apostolado y oposición contrarrefor- 
mista trabajó en Alemania Everardo Billick (55), aunque su actua- 
ción, tan infatigable y brillante como la de Pablo de Elías, no fuese 
tan trascendental y única en Alemania como fué la de aquél en los 
países escandinavos. 


Nacido en Colonia en 1500, ingresó a los trece años en el Car- 
melo de esta ciudad, donde residió casi toda su vida. De gran ta- 
lento, adquirió extensos conocimientos en la Teología, doctorán- 
dose en ella en la Universidad de Colonia, donde fué después mu- 
chos años catedrático de esta facultad. 


El primer estímulo antiluterano surgiría en su interior cuando 
en 1520 el Emperador Carlos V, después de su coronación en 
Aquisgrán, marchó a Colonia, donde hizo quemar públicamente los 
escritos de Lutero y visitó el convento de los Carmelitas en el que 
se hallaba el joven Everardo Billick. 


En cuanto se vió con los estudios concluidos y pudo dedicarse 
a la vida de apostolado externo, comenzó a desarrollar intensa ac- 
tvidad contra los pseudorreformadores con su predicación, con sus 
escritos y con sus consejos y disputas en los sínodos diocesanos y 
coloquios religiosos. Lutero, Butzcero y Melanchton, voceros de la 
Protesta, eran enérgicamente combatidos por el carmelita, que im- 
pugnaba sus teorías y su perversión moral sin miedos ni ambages. 
Ellos se convirtieron en enemigos suyos personales, pero recono- 
cían, en medio de sus imprecaciones e insultos, el vasto saber y 
recta conducta de Billick. 

Su presencia fué requerida por el Emperador en las luchas 
contra la herejía. Asistió a la Dieta de Augsburgo en 1530 como 
uno de los teólogos comisionados por Carlos V para examinar la 
Confessio Augustana presentada por Melanchton. Se halló tam- 
bién erí los coloquios religiosos de la Dieta de Worms y Ratisbo- 


o A, 


(55) De Billick publicó una vida muy documentada Lurs PostiNA en el segundo 
velumen de los suplementos a la Historia populi Germanici (Fribure, 1901), de Lu- 
dovico Pastor. A base de ella escribió extensos artículos el P. Rick, O. C. C., en 
Analecta O. C., vol. IM (1914-16), págs. 115, 131, 174, 193, 229, 295, 323, en los cua- 
les nos hemos informado. Cfr. también Bibliotheca Carmelitana, t. 1, col. 424; Vinea 
Carmeli, n. 915; Speculum Carm., t. 1, págs. 920, 058 y 1.096, 
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na (1540 y 1541), donde conoció más a fondo la maldad de Butz- 
cero y concibió la idea de combatirle por todos los medios posibles. 
Para ello, en nombre de la Universidad de Colonia publicó poco 
después (1543) un opúsculo titulado Judicium cleri et umversitatis 
Colomensis de doctrina et vocatione Martim Buceri ad Bonnam, 
obteniendo tal éxito que se reeditó el mismo año, y poco después, 
traducido al alemán, aparecieron otras dos ediciones. Atacado fuer- 
temente el libro por los corifeos luteranos, se vió precisado a salir 
en su defensa publicando otro en 1545 bajo el título Judici univer- 
sitatis et cleri Colomiensis adversus calumnias Philipp Melamch- 
toni, Mantini Buceri, Oldendorpiú et eorum..asseclarum. defenssio 
cum diligenti explicatione materiarum controversarum. 

Ni aun los prelados más altos en dignidad pudieron inducir 
a error a tan sabio carmelita, que no tuvo cobardía en enfrentarse 
con Hermann, Arzobispo de Colonia y conde de Wied, el cual, se- 
ducido por los novadores, amenazaba con su conducta la perver- 
sión de toda la ciudad. Entonces Billick trabajó cuanto pudo para 
que la Universidad y el clero no secundaran los planes del Arzo- 
- bispo hasta conseguir del Emperador y de la Santa Sede la depo- 
sición y excomunión de Hermann. 

A pesar de todo, los novadores se iban haciendo dueños de la 
situación en Alemania, y en los coloquios religiosos no se conse- 
guía convencerles de sus doctrinas. El último se celebró en Ratis- 
bona en 1546, sin lograr lo que se deseaba, y en él intervino Bil- 
lick entre los teólogos católicos, invitado por el Emperador. Más 
tarde, terminada la guerra de Esmalcalda, Carlos V llamó al car- 
melita a Augsburgo con otros cuatro a fin de tomar su consejo 
para hallar un medio de establecer la paz religiosa hasta que lo 
resolviese el Concilio de Trento. Con tal motivo, Everardo hizo 
público su parecer en el opósculo De ratione summovendi praesentis 
temporis dissidia, en el que indica los medios aptos para establecer 
la paz y reformar la Iglesia. 

Pocos años después se hallaba este insigne hijo del Carmelo 
entre los Padres de Trento, donde fué uno de los carmelitas que 
más brillantemente intervinieron. 

Ante las puertas de tan magna asamblea dejemos a los carme- 
litas defendiendo la verdad en púlpitos, cátedras y publicaciones 
y adentrémonos en las aulas del concilio más importante de la 
Iglesia. o 

B) El Concilio de Trento.—La voz común de los católicos 
venía exigiendo desde tiempo atrás la celebración de un concilio 
general que restaurase la unidad de la fe y reformase la Iglesia. 

A Paulo III cabe la gloria inmortal de haberle convocado y a 
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nuestro católico Emperador Carlos V el haberlo pedido insisten- 
temente y el haberlo tutelado. La primera sesión se tuvo en Ad- 
viento de 1545. Las Ordenes religiosas, principalmente los fran- 
ciscanos, carmelitas, dominicos, agustinos y jesuítas, presentaron 
en el Concilio el mejor y mayor contingente de Padres y teólogos, 


muchos de ellos ya curtidos en la lucha contra los falsos reforma- 
dores (56). 


Treinta y un carmelitas sabemos que asistieron a las sesiones 
conciliares en los diversos períodos del Concilio. De los nombres 
y datos que poseemos se deduce que tanto entre los Padres como 
entre los teólogos tuvo una brillante representación la Orden car- 
melitana. 


Entre los Padres firmaron los decretos conciliares siete carme- 
litas: cuatro obispos, dos priores generales y un vicario general. 
De los restantes teólogos, todos maestros en las Sagradas Cien- 
cias, cinco ganaron una mitra en Trento y muchos llevaban la ex- 
periencia de la cátedra en universidades tan célebre como la Sa- 
pienza de Roma, Florencia, Venecia, Colonia, Bolonia, Padua, 
Sena y Lisboa. Además de su propia representación como teólo- 
gos de la Orden, algunos ostentaban la misión de acompañar como 
socios y consejeros particulares a Padres tan ilustres como el Car- 
denal Sfrondati de Cremona, más tarde Gregorio XIV; al Carde- 
nal de Mantua, al Patriarca de Venecia, al Principe elector y Ar- 
zobispo de Colonia, Adolfo. . 

He aquí los nombres de todos ellos, en su: mayoría italianos, 
repartidos en los tres períodos del Concilio (57). 


PONTIFICADO DE PAULO III (1545-1548) 


PADRES 


Baltasar Limpo, Obispo de Oporto. 
Nicolás Audeth, General de la Orden (Chipriota). 


(56) Sobre los carmelitas en Trento puede verse: WesseLs, en Analecta O. C., 
vol. 1 (1909), págs. 486-492; pero lo más documentado que se ha escrito son los ar- 
tículos publicados por el P. LUCINIO DEL SANTÍSIMO SACRAMENTO, O. C. D., en Verdad 
y Vida, año TIT (1945), págs. 176-192, en El Español, 22 de diciembre de 1945, y más 
completo en El Monte Carmelo, año XLVI (1945), págs. 347-368, de donde extrac- 
tamos cuanto aquí decimos, sin poder añadir nada nuevo, si no son dos nombres 
más de carmelitas tridentinos: Guillermo Proe Gothlingus y Juan Pablo Donato. 


(57) Elogio y reseña biográfica de casi todos estos carmelitas se halla en los 
mencionados artículos del P. Lucinio; en Vinea Carm., n. 912; Speculum Carm., 
t. 11, part. V: De viris illustribus; Bibliotheca Carmelitana, en sus respectivos lu- 


gares. 
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Vicente de Leone, Vicario de Palermo, 

Antonio Marinario, Provincial de Apulia. 
- Alberto, Rector de Venecia. 

Alberto de Sich (alemán). 

“Bartolomé de Garduno de Rovereto. 

Juan Esteban Facino, Prior de Cremona. 
Antonio Ricci Novarella. 

Poncio Polito, Rector de Padua. 

Angelo de Papis (senense). 

Martín Acursio de Vastalla (58). 

Francisco Vita. 

Guillermo Proe Gothlingus (francés (59). 
“Nicolás Taborello Trecense, teólogo del Reverendísimo Gene- 

ral (francés). 


PONTIFICADO DE JuLio III (1551-1552) 


Además de los anteriores, y teniendo en cuenta que Vicente de 
Leone asiste ahora como Padre del Concilio por haber sido con- 
sagrado Obispo de Bosa (Cerdeña), hay que añadir tres alemanes: 

Everardo Billick, Provincial de Alemania. 

Yodoco, socio y Secretario de Billick. 

Alejandro Blankaert, Decano de la Facultad Teológica de Co- 
lonia, que llevaba la representación de los Países Bajos. 


POoNTIFICADO DE Pío IV. (1561-1563) 


A algunos de los anteriores hay que añadir: 


Padres , 


Julio Superchio, Obispo de Ajaccio. (Córcega). 

Diego de León (español), Obispo titular de Colibrasso (Pan- 
filia). 

Juan Bautista de Rossi, Prior General. 

El ya mencionado Juan Esteban Facino asistió durante un año 
entre los Padres del Concilio como Vicario General de la Orden. 


(58) Incluímos a Vastalla en este período, por afirmarlo así WILLIERS, t. Il, 
col. 393, del cual hace mención en su Bibliotheca dos veces; en. la primera, 1. II, 
col. 379, no dice nada de su asistencia a Trento. 

(59) Aparece este carmelita firmando las actas de la sesión VI: De justificatione. 
“Cfr. COLLECTIO GOERRESIANA, VOl. V, pág. 820. 
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Teólogos 

Lorenzo Laureto, teólogo del Reverendísimo General. 

Angelo Ambrosino, de Venecia. 

Teodoro Massio, con el Cardenal Sfrondati de Cremona. 

Silvestre Mantuano, con el Cardenal de Mantua. 

Lucrecio Tiraboscho, con el Patriarca de Venecia. 

Desiderio Mazzapica de San Martín, de Palermo, Procurador 
General de la Orden en la Corte de Felipe 11, que le mandó al 
Concilio como teólogo suyo. 

Juan Jacobo Cherecato, Provincial de Venecia. 

Eliseo Pedrono, socio del Vicario General Facino. 


EN TIEMPO INCIERTO 


Juan Pablo Donato (60), enviado por San Carlos Borromeo. 

Eraldo Galo (61). 
-. Repartidos por nacionalidades tenemos la siguiente distribu- 
ción: veintiún italianos, cuatro alemanes, tres franceses, un espa- 
ñol, un portugués y un chipriota. Los cuales pronunciaron veinti- 
dós votos, por lo menos, en las sesiones preparatorias de los teólo- 
gos menores y veintiuna oraciones solemnes a los conciliares en 
diferentes festividades y domínicas del año. 


Ya en la primera sesión, el 13 de diciembre de 1545, asistieron 
cinco Carmel'tas, número interesante si se tiene en cuenta los po- 
cos conciliares en ella presentes. Algunos de ellos dieron muestras 
de ejemplar asiduidad a todas las sesiones, siguiendo con entereza 
todas las vicisitudes por que tuvo que atravesar el Concilio en los 
d:eciocho años azarosos de su historia. 


La relevante personalidad científica de Vicente de Leone, An- 
tonio Marinario, Everardo Billick, del General Audeth, de Ale- 
jandro Blankaert, Desiderio Mazzapica y Diego de León, por no 
citar más que algunos nombres de los principales, tuvo un marco 
grandioso y adecuado en Trento. Casi todos estos treinta y un car- 
melitas tridentinos han dejado en la historia de la Orden una estela 
luminosa y en las actas del Concilio muy alto el honor de la capa 


(60) La asistencia de este carmelita al Concilio únicamente la hemos visto con- 
signada por WILLIERs, t. II, col. 68. Era mantuano, doctor por Bolonia, consejero 
del duque Guillermo Gonzaga de Mantua y pertenecía a la Congregación reformada 
de Mantua. Fué enviado a Trento como teólogo por San Carlos Borromeo, Cardenal 
y protector de la Orden del Carmen. 

(61) El P. DANIEL a V. M., en Vinea Carmeli, n. 971, dice del P. Juan Esteban 
Chizola, después general del Carmen, que estuvo en Trento bajo el pontificado de 
Pío V, pero nos parece error maniflesto, pues entonces tenía Chizola tres o cuatro 


uños. 
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blanca del Carmen. Los carmelitas mitrados del Concilio eran el 
portugués Baltasar Limpo, Obispo de Oporto, confesor y predica- 
dor de la casa real, el más ferviente restaurador del espíritu car- 
melitano en Portugal y de la Inquisición lusa, así como vehemente 
polemista y orador en Trento, único Obspo portugués que asistió 
a la primera convocatoria del Concilio, para terminar siendo Ar- 
zobispo de Braga; Diego de León, Obispo Auxiliar del Cardenal 
de Manfredonia y grandilocuente predicador en Andalucía y en el 
Concilio; Julio Superchio, Obispo de Ajacc'o (Córcega), y Vicente 
de Leone, Obispo de Bosa (Córcega). Este último es, sin duda al- 
guna, uno de los más valientes, completos, eruditos y serenos de 
los teólogos tridentinos. Massarelli, lo mismo que Pallavicini, no 
pierden detalle de las intervenciones de este ilustre siciliano. Sus 
votos, siempre sobre puntos de los más fundamentales de la Teo- 
logía, lograron centrar la atención y la benevolencia del Concilio 
hacia sus luminosas disquisiciones siempre que le tocaba emitir su 
parecer (62). 


Antonio Marinario tiene el honor de haber sido el primero de 
los oradores conciliares que subió al púlpito de Santa María, en 
Trento, para dirigir la palabra divina al Concilio ocho días des- 
pués de comenzado, 21 de diciembre, IV domingo de Adviento. 
En la Orden gozaba de un prestigio grande. Siempre fué Superior. 
Todos los historiadores del Carmen y de Trento coinciden en elo- 
giar la prodigiosa memoria de este carmelita pullés. Se discutía 
el célebre decreto sobre la justificación. Marinario pronunció su 
voto de memoria, pero con la particularidad de que en forma d'a- 
léctica propuso al final cincuenta argumentos de los protestantes; 
fué recogiéndolos después uno por uno y fué refutándolos todos 
por orden inverso a como los había propuesto, haciendo una apa- 
ratosa ostentación de citas de la Escritura y de la Tradición. 


El General Audeth era oriundo de Chipre. Mitad oriental, mi- 
tad latino, representaba en la Orden la Tradición y las nostalg'as 
del Monte Carmelo. La talla científica y literaria de Audeth le co- 
loca sin grande esfuerzo entre los teólogos del Papa más impor- 
tantes en Trento y entre los mejores humanistas de su tiempo. Po- 
seemos alguno de los votos pronunciados en el Concilio y en oca- 
siones de mucho acaloramiento en las discusiones. Tenía un ingenio 
muy dócil y oportuno para amenizar sus intervenciones. Massarelli 
tampoco se dispensa una vez de citar cuantas interviene el Gene- 
ral de los carmelitas, de quien llega a anotar con frecuencia su au- 


(62) OLAZARÁN, S. J.: Nuevo voto tridentino del carmelita Vicente de Leone, en 
Rev. Esp. de Teol., vol. II (1942), págs. 649-680. 
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sencia por enfermedad, Se discutía al rojo vivo la siempre candente 
relación entre los regulares y los obispos y se había llegado en con- 
creto a discutir sobre la exención de los primeros en la predicación. 
Los regulares, representados en Ser'pando, el mejor polemista tri- 
dentino, defendían su privilegio. Al terminar su magnífica diserta- 
ción el célebre General de los agustinos se suscitó, como era natu- 
ral, una interesante y nerviosa discusión. En medio de ella se le- 
vantó el General de los carmelitas y pronunció una vibrante y chis- 
peante peroración que desarmó la seriedad de la contienda: “Los 
fra les —dijo—siempre hemos de servir el mejor vino a los demás; 
en pago, a nosotros nos dejan siempre el agua para beber.” Audeth 
se hizo querer mucho de los Padres del Concilio por su seriedad 
en el estudio de sus trabajos y por su entusiasmo y bondad, siem- 
pre alegre y servicial. Tuvo tres brillantes intervenciones, entre 
otras, sobre la justificación y una sobre el matrimonio. 


Entre todos los carmelitas tridentinos, quizás el más interesante 
para la historia del Protestantismo sea Everardo Billick, Provin- 
cial de Alemania, que, como antes hemos dicho, tuvo que vérselas 
muchas veces y en ocasiones solemnes cara a cara con los princi- 
pales padres del error. Acudió a Trento, con una hoja de servicios 
brillante en la lucha más encarnizada contra los herejes, represen- 
tando a la Universidad y a la Diócesis de Colonia. El 26 de octu- 
bre de 1551 pronunció su primer voto, sobre el sacramento de la 
Penitencia, en el que rebatía expresamente las afirmaciones de Lu- 
tero y de Melanchton, citando sus propios escritos. El 21 de di- 
ciembre volvía a subir a la tribuna para dar lectura a su segundo 
voto, sobre el sacramento del Orden. Finalmente, el día de la Cir- 
cuncisión de 1552 pronunció una oración al Concilio sobre tal fes- 
tividad (63). 

A estos carmelitas podemos añadir uno de los teólogos envia- 
dos a Trento por Felipe II, futuro y glorioso carmelita, por nom- 
bre Ambrosio Mariano de San Benito (Azaro), puesto que en él 
estuvo presente la Reforma teresiana seis años antes de nacer (64). 
Natural de Bitonto (Nápoles), fué condiscipulo de Hugo Buancom- 
pagni, más tarde Gregorio XIII; poseía gran dominio de la Re- 
tórica, Ciencias Exactas, Filosofía, Teología, Poesía latina y era 
doctor in utroque jure. En Trento hizo estimar su magnífica eru- 
dición y su prudencia. Terminadas las tareas conciliares, Felipe 1I 


(63) Cfr. Analecta O. C., vol. II, pág. 297: Billicus in Concilio Triaentino. 

(64) Cfr. P. SILVERIO: Historia del Carmen Descalzo, t. VII, págs. 468-481; Re- 
forma de los Descalzos, t. I, lib. 11, caps. XXVII y XXVIII; t. Il, lib. IX, capítu- 
los VI y VII. 


y 
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lé encargó llevar a la práctica sus decisiones a los países septen- 
trionales del Imperio. Entre otras cosas dejó manuscrito un libro 
titulado Acta et decisiones Tridentimae Synodi (65). 

Esta es la destacadísima participación de la Orden del Carmen 
en el gran Concilio de Trento y el servicio que prestó a la causa 
en ca por medio de tan eminentes sujetos en virtud y letras. 


20N La Reforma terescana.—La colaboración más provechosa 
y. eficaz que la Orden del Carmen prestó a la Iglesia para la res- 
tauración del genuino espíritu católico se llevó a efecto por medio 
de la Reforma teresiana. 


- Precisamente la idea de la restauración del fervor primitivo del 
Carmelo surgió en Santa Teresa como una reacción contra la re- 
lajación moral causada por el Protestantismo en las naciones ve- 
cinas. Ella misma nos lo dice: “En este tiempo vinieron a mi no- 
ticia los daños de Francia y el estrago que habían hecho estos lu- 
teranos y cuánto iba en crecimiento esta desventurada secta. Dióme 
gran fatiga, y como si yo pudiera algo o fuera algo, lloraba con 
el Señor y le suplicaba remediase tanto mal. Parecíame que mil 
vidas pusiera yo para remedio de un alma de las muchas que allí 
se perdían. Y como me vi mujer y ruin y imposib:litada de apro- 
vechar en lo que yo quisiera en el servicio de Dios, y toda mi an- 
sia, era y aun es que pues tiene tantos enemigos y tan pocos ami- 
gos, que ésos fuesen buenos, determiné AS eso poquito que era 
en mí, que es seguir los consejos evangélicos con toda la perfec- 
ción que yo pudiese” (66). Tenemos, pues, que toda la obra tere- 
siana es un brote vigoroso nacido en el árbol de la Iglesia, al verse 
éste acosado por el Elo de la herejía, para darle nueva pujanza y 
lozanía. 


Teresa de Jesús y su Reforma opusieron a la rápida propaga- 
ción luterana el obstáculo más fuerte e insuperable: la espada in- 
vencible de la oración y santidad de vida, que, juntamente con la 
espada del apostolado de acción, son las dos palancas de avance de 
la Iglesia Católica. Avance en que van unidos,los dos mejores re- 
presentantes de la reforma católica antipseudorreformista, dos glo- 
rias inigualables de la España imperial: Teresa de Jesús e Ignacio 
de Loyola, reuniendo en sí el complejo de toda la vitalidad católica, 
pues, como se ha dicho, San Ignacio y su Compañía representan 
en la Iglesia el prototipo del apostolado de acción en todos sus as- 
pa y pa Teresa de Jesús y su Reforma E el pro-. 

, RT. 


(65) " MARTIALIS: Bibliotheca scriptorum, o. C. D. (Burdigalae, 1730), pág. 10; 
WILLIERS, 4. 1; col 61. — * é 
(66) Camino de perfección, cap. I. 


gy * 
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totipo de la sublime espiritualidad cristiana (apostolado de oración 
y sacrificio por la Iglesia y por las almas). Juicio confirmado cuan- 
do Su Santidad Pío XI declaró a Santa Teresita Patrona universal 
de las Misiones católicas (la obra máxima del apostolado), . igual 
que San Francisco Javier, a pesar de ser santos de actividades tan 
diferentes; pero es que, aunque por distintos medios, perseguían 
el mismo fin: el Divino Impac'ente ejerciendo el apostolado. por 
tierras lejanas y el Angel de Lisieux viviendo un continuo aposto- 
lado de inmolación en los claustros beatíficos de un Carmelo. ' 


Cuando Santa Teresa decía al morir en Alba de Tormes: Al fin, 
Señor, muero hija de la Iglesia, parece quiso significar que cuanto 
había trabajado en su vida lo había realizado para resarcir los ne- 
fastos efectos que en el norte europeo causaba la Protesta, apar- 
tando a tantos hijos del regazo materno de la Iglesia. ¡Y qué in- 
tensamente se fatigó la gran Santa por lograr ese fin y qué eficaz- 
mente lo consiguió por medió de sus sapientísimos escritos y de 
sus conventos reformados, en unión con San Juan de la Cruz, con- 
duciendo infinidad de almas por los caminos de la santidad! 

Los escritos de estos dos príncipes indiscutidos de la espiritua- 
lidad son una refutación indirecta, pero contundente, de los prin- 
cipios esenciales del Protestantismo: fe sin obras, inspiración: pri- 
vada, apartamiento de la autoridad eclesiástica. 

Contra aquel axioma perverso de Lutero: “Peca fuertemente, 
pero cree también fuertemente”, clama Santa Teresa a sus hijas: 
“Obras quiere el Señor” (67), idea que de un modo o de otro pu- 
lula en todos sus libros, dando a las buenas obras la importancia 
trascendental que tienen en la santificación y salvación eterna de 
las almas. Lo cual no es más que repetición de lo que dijo el Se- 
ñor: “No todo el que dice ¡Señor, Señor! entrará en el reino de 
los cielos, sino el que cumpla la voluntad de Dios.” 

De las obras de San Juan de la Cruz, el doctor de la fe, se puede 
entresacar un tratado completo sobre esta virtud teologal inmensa- 
mente superior a cuantos se han escrito. El Doctor Místico repite 
frecuentemente que la fe se nos propone por medio de la Iglesia, 
que el gobierno de las cosas de la fe es por medio de otro hombre, 
lo cual es negación evidente de la inspiración privada protestante. 

¿Quién más respetuosa y amante de la autoridad eclesiástica, 
de sus teólogos y letrados, que Santa Teresa? Ella dice que daría 
mil vidas por la menor ceremonia de la Iglesia, y basta hojear sus 
escritos para advertir que están saturados de un intenso amor a 
la Madre común de los cristianos. 


(67) Moradas, V, cap. HI, 11.- / 
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Pero él espíritu de Santa Teresa y de San Juan de la Cruz pasó 
integro a su Reforma, y por eso “una conversación ante las rejas 
de un monasterio del Carmelo enseña mejor que muchos libros, 
cual es la esencia del Cristianismo” (68). Aquella multitud de ve- 
nerables religiosos y religiosas que vivieron a su alrededor en los 
Carmelos españoles ofrece a nuestra mente un conjunto de almas 
selectas pocas veces existentes en tanto número al mismo tiempo y 
en un círculo tan reducido. La vida conventual carmelitana no dejó 
nada que desear al lado de la más fervorosa observancia de los 
comienzos de las Ordenes religiosas, y sus casas de desierto—Ba- 
tuecas, Bolarque, Bussaco, etc.—no fueron inferiores en austeri- 
dad y silencio a los monasterios de Egipto. Los claustros reforma- 
dos del Carmen se vieron exuberantes de misticismo y de carismas 
extraordinarios, sin darse el caso de un iluso o falso mistico. Por 
eso pudo con toda razón decir el venerable Padre Luis de Granada 
a Isabel de San Pablo, que le consultó sobre su vocación antes de 
ingresar en el Carmelo de Burgos: Lo que al presente brilla más 
en la Iglesia de Dios es la Reforma de la Madre Teresa de Jesús; 
tened por cierto que para ella os quiere Dios (69). Ni es tampoco 
de extrañar el caso de aquel francés protestante que ingresó en el 
Noviciado de los carmelitas de Madrid (1600) para enterarse de su 
modo de vivir e impugnar después a la Iglesia, desprestigiando a 
la Orden que gozaba de más crédito de santidad, finalidad que le 
salió fallida (70). 

No podía quedar encerrada en las fronteras españolas obra de 
tanta edificación cristiana, y se extendió rápidamente a Italia, Fran- 
cia y Países Bajos, a instancias de los prelados y gobernantes de 
estos pueblos, que veían en la Reforma teresiana, con su pureza de 
costumbres, su doctrina y su vida de abnegación y sacrificio, el me- 
jor antídoto contra la pseudorreforma. Así se lo significaba el Papa 
Paulo V al archiduque Alberto de Flandes en Breve del 20 de abril 
de 1610: “Mucho nos habemos alegrado en el Señor de saber que 
tu nobleza desea que en las provincias que están a ella sujetas sean 
introducidos los amados hijos nuestros, buenos y fieles siervos del 
Señor, religiosos carmelitas descalzos. Verdaderamente conocemos 
en este tu loable deseo el celo de tu nativa piedad, por la cual eres 
celebrado; y, ciertamente, ninguna cosa pudiera imaginarse más a 


(68) Huy: Christus. Manual de historia de las religiones, pág. 1.063. 


(69) SILVERIO: Historia del Carmen Descalzo, t. VIII, pág. 561. La Madre Isabel 
pasó de fundadora a Francia y llevó siempre consigo este dictamen del V. P. Gra- 
nada hasta que se lo pidió Berulle. (Cfr. Bouix: Vie de la venerable M. Anne de 
Saint Barthelemy, lib. 11, cap. XV.) 


(70) Cfr. Archivo Carmelitano, 1 (1931), pág. 12 bis. 
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propósito que esta para el reparo de la Religión católica en esas 
partes; porque la virtud de estos siervos de Dios y el Instituto de 
la religiosa vida que profesan es una vigilante guarda y cuida- 
dosa defensa de la misma católica Religión, de tal manera, que no 
menos con ejemplo de vida que con doctrina y exhortac'ón dirigen 
y guían los hombres al camino de la salud. Representan ellos en 
sí mismos y ofrecen a los ojos del mundo una verdadera forma y 
perfecta imagen de cristiana caridad, con la cual suave y fácilmente 
atraen los ánimos de todos y los encienden en el divino amor” (71). 
No contenta la Reforma teresiana con haber dado al Carmelo 
nueva vida de santidad religiosa, intervino activa, personal y di- 
rectamente en la reformación de otras Ordenes religiosas que no 
nos detenemos a mencionar para poner fin a este artículo (72). 


El Carmelo teresiano es un fruto bien logrado de la reacción 
católica frente a la pseudorreforma protestante. 


(71) SiLver10: Historia del Carmen Descalzo, 1. VIIL, pág. 992. 
(72) Cfr. SiLverRI0O: Historia del Carmen Descalzo, t. VII, cap. XXX. 


CRONICA 


DOCUMENTO PONTIFICIO SOBRE EL CENTENARIO 
DE TRENTO 


Con fecha 21 de noviembre de 1945 se dirigía S. S. Pío XII (q. D. g. m. a.) 
al Arzobispo de Trento con ocasión de la inminente fecha conmemorativa de la 
apertura del Concilio tridentino. : 

En su Carta bendice el Papa todas las iniciativas que están en curso para la 
más digna: y esplendorosa conmemoración. A continuación hace una somera 
evocación de las circunstancias en que se celebró el Concilio, tanto internas como 
externas, poniendo particularmente en evidencia la fe en la presencia de Cristo 
en la Iglesia y en la Historia. 

Los fines de Trento se lograron plenamente gracias a la más ceñida colabo- 
ración y al entusiasmo de aquellos aguerridos paladines de la fe “eruditísimos..., 
perspicacísimos... y religiosísimos”, como los definió el Obispo de Nac:anzo. 

“No es, por consiguiente, de maravillarse—dice el Papa—si de este Concilio 
han venido tantos frutos fecundos y saludables para el bien de la Ig'esia, si la 

fe católica ha tenido más vivo esplendor, si la disciplina del clero y del pueblo 
ha penetrado más profunda, vasta y felizmente en las costumbres privadas y pú- 
blicas. Por tal excelencia y riqueza de resultados espirituales ningún Concilio, por 
tanto, es hasta hoy superior al tridentino...” 

Hace a continuación un recuento de las doctrinas definidas en él y del mismo 
hace tributarias todas las instituciones eclesiásticas que en siglos posteriores han 
venido a enriquecer la Jerarquía, la Legislación y la vida de la Iglesia. “Es más 
——prosigue—: parece que Dios mismo aprobó y confirmó cuanto había sido san- 
cionado en el Concilio de Trento, ya que por una nueva y amplísima efusión de 
la divina gracia entre todas las gentes y naciones de la cristiandad han surgido 
muchos apóstoles y sagradas vírgenes, verdaderos modelos de virtudes y obras. 
Jamás, tal vez, en el jardín de la Iglesia han refulgido tantas flores de santidad 
cándidas por virginidad, purpúreas por martirio y llameantes por su abrasador 
amor de caridad. El Divino Redentor ha querido que su Castísima Espesa bri- 
“llase, de manera particular, ante los ojos de todos por aquella santidad, que es 
una de las notas características para reconocer la verdadera Iglesia, cuando ésta 
era precisamente pisoteada y abandonada por no pocos...” 

Ahora apela el Papa a la actualidad permanente de Trento, haciendo hin- 
capié en su firme persuasión de que “si todos atentamente meditan cuanto en este 
Concilio ecuménico se hizo o sancionó, así como los resultados conseguidos, no 
solamente en buena lógica habrán de reconocer la suma importancia y elevación 
de esta asamblea, sino que reflexionarán también cue incluso nuestra época tiene 
muchas cosas que aprender y realizar de aquélla”. Hace extensivo este llama- 
miento no sólo a los católicos, sino a los mismos que, “a pesar de estar separados 
de la Sede apostólica, conservan, por lo menos, la fe en las principales verdades, 
divinamente reveladas”. “Si consideran—prosigue amonestándoles el Papa—con 
la mente libre de prejuicios este insirne monumento de la sabiduría cristiana: si 
miden de forma adecuada los saludables efectos de la eficacia totalmente divina 
que de él se derivan para el bien de la Iglesia y de la sociedad civil, v si. en fin, 
reflexionan que todas aquellas verdades que los innovadores del siglo XVI tenían 
comunes con la Iglesia, solamente por la Iglesia católica han sido retenidas incó- 
lumes e íntegras, mientras que en nuestros días el desenfrenado racionalismo ha 
dominado tanto en otras partes y el frío escepticismo religioso ha invadido los 
corazones de muchos y que la misma Iglesia, entre tales y tantas sacudidas y 
tempes'ades, está firme en su fe, poderosa en sus obras y beneficiosa para los 
hembres de cualquier estirpe, lengua o nación, entonces ellos, como es dable esne- 
rar, se formarán de los graves acontemientos hoy conmemorados un juicio recto 
y conforme con la Historia y experimentarán un deseo que surgirá de lo íntimo 
de cada uno, de aquella necesaria unión con San Pedro y sus sucesores, que las 
e circunstancias históricas rompieron tan miserablemente hace cuatro si- 
glos... 
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DECRETO DEL GOBIERNO ESPAÑOL SOBRE LA CONMEMO- 
RACION OFICIAL DEL IV CENTENARIO DEL CONCILIO 
DE TRENTO 


“Hace ahora cuatrocientos años que comenzó sus tareas el Concilio más im- 
portante de cuantos ha reunido la Iglesia Católica, y aun podría decirse de la 
Asamblea más transcenden'al de la Historia. Ello no sólo porque en Trento se 
abordaron los más vastos problemas teológicos, sino porque al reaccionar la Iglesia 
contra el protestantismo influyó sobremanera en la vida moral de Europa y en los 
destinos de la Humanidad. Fué precisamente en Trento donde el Catolicismo 
mantuvo con más energía frente a la herejía luterana los fueros de la libertad de 
los hombres. Los Padres de Trento rechazaron la absurda e inmoral teoría de la 
Justificación por la sola fe; precisaron los puntos principales sobre la gracia actual 
y restablecieron en su pureza la doctrina de la libertad del hombre. De Trento, en 
fin, salió la verdadera reforma, la que se asentó sobre las solidísimas enseñanzas 
que, aparte de los cánones dogmáticos, reformaron la disciplina y la vida interna 
eclesiástica. 

En esta magna labor, realizada en veinticuatro sesiones, estuvo presente 
España. Menéndez y Pelayo ha podido afirmar que el Concilio de Trento fué 
tan español como ecuménico. Más de doscientos españoles deliberaron en sus tareas, 
y nuestros Prelados y teólogos fueron los definidores más sabios y los reformado- 
res más vVIgorosos. : 

Al entrar, pues, en el IV centenario de tan fausto acontecimiento nacional, el 
Estado español ha de sumarse solemnemente a la celebración de esta honrosa efe- 
mérides. 

Por ello, previa deliberación del Consejo de Ministros, y a propuesta del de 
Educación Nacional, 


DISPONGO: 


Artículo 1.? Para conmemorar el IV Centenario del Concilio Tridentino se 
crea en la Universidad de Valladolid, adscrita a la Sección de Historia de la 
Facultad de Filosofía y Letras, la cátedra “Felipe 11”, con el Seminario del - 
mismo nombre. 

Art. 2.” Asimismo se constituye una Junta Nacional, que, presidida por el 
Ministro de Educación, e integrada por representaciones eclesiásticas, civiles y 
universitarias, dirija la celebración de dicho centenario con los actos conmemora- 
tvos que estime oportunos. 

Art. 3. Por el Ministro de Educación Nacional se dictarán las medidas 
oportunas para cumplimiento de lo establecido en los artículos anteriores. 

Así lo dispongo por el presente Decreto, dado en Madrid a doce de septiem- 
bre de mil novecientos cuarenta y cinco.—Francisco Franco—El Ministro de 
Educación Nacional, José Ibáñez Martín.” 


LA CONMEMORACION TRIDENTINA EN LAS REVISTAS 
ESPAÑOLAS 


“RAZON Y FE” (Tomo 131. Enero-abril, 1945 


Guión: Actualidad del mensaje de Trento, v. 1-12.—RicaRDO G. VILLOSLA- 
Da, S. J.: La Cristiandad pide un Concilio, 13-50.—lesús OLAZARÁN, 5. J.: Pri- 
mera época del Concilio tridentino, 51-78 —JosÉ M. DaLmáu, S. 1.: La justifi- 
cación, eje dogmático de Trento, 79-97.—BERNARDINO LLorca, S. J.: La refor- 
ma disciplinar de la Iglesia y el Concilio de Tr-nto, 99-115.—1. A. DE ALDA- 
Ma, S. J.: La Teología posi-tridentina, 117-125. —R. SÁNCHEZ DE LaMa- 
priD, S. J.: El Derecho tridentino, 128-149.—RAFAEL CRIADO, 5. T.: El Con- 
cilio de Trento y los estudios bíblicos, 151-187 —CasimiRo SÁNCHEZ ALISE- 
Da, Pbro.: Los Seminarios tridentinos, 188-201. — RaraeL M.' DE HoRNE- 
po, S. J.: El Arte en Trento, 201-232.—FELICIANO CERECEDA, S. J.: Ecume- 
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nicidad y españolismo, 233-255.—C. BavYLe, S. J.: El Concilio dz Trento y las 
Indias españolas, 257-284.—FRANCISCO J. MONTALBÁN, S. J.: Bibliografía (ra- 
zonada) . extranjera sobre Trento, 285-296.—FELICIANO CERECEDA, SJ BE 
bliografía española sobre Trento, 297-304. » 

Posteriormente fué ampliado considerablemente este mismo atada de 
Razón y Fe y publicado bajo el título El Concilio de Trento, en un volumen 
de 574 páginas. Los temas que se añaden son los siguientes: 

J. OLAzARÁN, S. J.: León X y los fines conciliares de Trento, p. 57.—PEDRO 
MEsEGUER, S. J.: Segundo período del Concilio de Trento, 117.—ID.: Tercer 
período del Concilio" de Trento, 127.—J. MonNTALBÁN, S. J.: Los protestantes 
en Trento, 161.—MATEO DEL ÁLAMO, O. S. B.: Trento y la Liturgia, 293.— 
CONSTANCIO GUTIÉRREZ, S. J.: Sentido y valoración del Concilio Tridentino, 
263.—FELIPE ALoNso BÁRCENA, S. J.: El Primado de Roma en el Concilio de 
Trento, 397.—F. CERECEDA, S. J.: La interpretación y confirmación pontificia 
del Concilio de Trento según algunos teólogos españoles, 429.—F. CERECE- 
DA, S. J.: La exención universitaria de Alcalá en el Concilio de Trento, 503.— 
. a VICENTE CUETRE, S. J).: Doctrina católica sobre los Conci- 
los, A 


“APOSTOLADO SACERDOTAL” (20-21 agosto-septiembre, 1945) 


José Vives, Pbro.: El Concilio de Trento (Resumen histórico y boletín b:blio- 
gráfico), p. 337-348.—Isiporo Gomá, Pbro.: El Concilio de Trento y la Sa- 
grada Escritura, 349-354.—SEBASTIÁN Garcías PaLóu, Pbro.: Significación 
teológica del Concilio de Trento, 355-364.—MATEO DEL ALamo, O. S. B.: La 
Liturgia en el Concilio tridentino y el Misal “restituido” por el decreto del mis- 
mo, 365-371.—FÉL1Ix Puzó, S. J.: Trento y la instrucción catequística, 372-376. 
Narciso JubonY, Pbro.: La l-gislación matrimonial del' Concilio tridentino, 277- 
385 —FRranNcisco CAMPUBRI, Pbro.: Trento y las imágenes sagradas, 386-393. 
José TaRRÉ, Pbro.: El índice de libros prohibidos, 394-402.—CasimirO S. Ar1- 
SEDA, Pbro.: Providencias de Trento para la formación de los clérigos, 403-409. 


“ARCHIVO ESPAÑOL DE ARTE” (1945) 


Francisco ALVAREZ Ossor10: Medallas de los Papas del Concilio de Tren- 
to en el Museo Arqueológico Nacional, p. 33-60. 


“MISCELANEA COMILLAS” au, 1945) 


CamiLo María ABap, S. J.: Beato Juan d+ Avila. Dos Memoriales inéditos 
del Beato Juan de Avila para el Concilio de Trento. (Todo el fascículo, 174 
páginas. ) —ConsTANcIo GUTIÉRREZ, S. J.: Un capítulo de Teología tridentina. 

El problema de la justificación en los primeros coloquios religiosos alemanes 
(1540-1541), IV, p. 7-13.—Lurs Penacos, S. J.: La doctrina d2l pecado ori- 
ginal en el Concilio de Trento, ib. p. 127-273. 


“HISPANIA” (1945) 


FELICIANO CERECEDA, S. J.: El nacionalismo religioso español en Tren- 
to, p. 236-285. 


“EL ESPAÑOL” (Semanario, 1945) 


EbrTORIAL, 15 dic.: Trento, Teología y Política, p. 2.—22 dic.: MARQUÉS 
bE Lozoya: Trento y el Arte. —FéÉLIx Cancha! O. $, A.: Aportación de los 
Agustinos. —JosÉ LóPez DeL Toro: Gloria del clero secular.—MIGUEL In- 
cLÉs, O. F. M.: Misión franciscana—LUCINIO DEL SS.: Los Carmelitas en 
LA —F, CErEcEDA: Los Jesuítas frente a la herejía. Todos ellos en las dos 
planas del medio a 12 columnas.—29 dic. VENANCIO Carro, O. P.: e Do- 
minicos y el Concilio de Trento, p. 10. 


